سمط اسعيط المشماوي 


مڪٽبة مدبولي طاو إقرا 


القاهرة پبیرود 


Converted by Tiff Combine - unregistered 


اهداءات ۲۰۰۴۳ 


أسرة المرحوء الأستاما/معهد سعيد اليسيوني 
الإسكندرية 


Converted by Tiff Com 


Cı 


محمط سيط العشماوي 


القاهرةكة پبروبت 


Converted by Tiff Combine - unregistered 


جي اليتق فة لاش 
الظبكة التانية 
-A4° ۲۴۳‏ ۹ATم‏ 


e oo 
دارإكرا‎ 
للنشرۇالتوزيعۇالطبًاعتة‎ 
پاروت ۔ لیلسنان‎ 
22756 ]185۴۸. 1€ م۲۱۸۸ لتر ۲۷۶2۷۷لاس‎ 


وحی اقل 

طعت الفيوب كلمة الكلمة › 

الب 
تجمعت الاقاق مى ال 
ر المتّك بالعرش على نذير 
الق فى يقن ؛ 
فاضوا منه إلى بق 
ا i‏ » 
ی ما کنب إلا متت ال » 
ما علط إلا ما أمر الله . 
وما 
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من رسالة الأستاذ توفيق الحكى إلى المؤلف بعد قراءة أصول الكتاب : 
١‏ هذا محث متاز ... كتب عا عرف عن فكرك من وضوح وإحاطة » 
وما اشنّهر به أسلوبك من لفظ دقيق وتعبير حكم ... 


« .. وهو يضىء الفكر عن صورة الحتمع المطلوب والذى يسر على هدى 
من الشريعة قى طريق التقدم والتفتح الذهنى . لأن الشريعة هى فى هدفها 
. الحقينى السر بالإنسان ومجتمعه إلى الأمام دانماً » وإلى الأفضل والار فع 
والأنفع › وليس الغرض متا التقوقع والتشرلق ( حسب تعببرك ) كى تبق 
ف التخلف عن الركب والحمود العقع فى عالم متحرك بالإبداع ...» . 


Cı 


موز م 


کنٹ خلال شهری نوفمر ودیسمر سنة ۱۹۷۷ ممثلا للصر ى مغر 
حقوق التأليف الذى علد عقر هيئة اليونسكو الدولية بباريس . وى ذات 
الوقت كان الأستاذ توفيق تی الحكم مثلا لمصر فی مر المسرح الذى عقد 
بنتفس المكان.. وقد سافرنا من مصر إلى باريس سويا » وأقمنا فى فندق واحد 
حى مونبارناس الشهر . واعتدنا أن نتناول طعام الغداء فى مطعم فرنسى 
الطابع ف هذا الى > م نحتسى القهرة بعد ذلك ى مقهى الدوم ذى التاريخ 
الحافل . ومع القهوة كانت تبدأً أحاديثنا الطويلة والعميقة فى الفن والحب 
والأدب والقضاء والدين والتاريخ والسياسة والحياة . و كانت الأحاديث نمتد 
حى منتصف الليل » وتجرى حيث ننتقل فى أحياء باريس الحتلفة : مونمارتر 
والشانزازيه والأوبرا والانقاليد والمى اللاتيى : سواء كنا نجلس على مقهى أم 
نسر فی شارع أم نركب مواصلة . وخلال هذه الأحادیث بدت آرای فق 
الشريعة › فر ا الأستاذ توفيق الحکم جداء ورأی فا تجديدا حقيقيا 
للروح الديى ؛ فاستحثى شی عل أن إضمن آرائی کتاباً ینشر ی الناس . 

بعد ذلك » سافرت إلى الولايات المتحدة ازيارة جامعة برنستون وقضام 
عيد الميلاد مع أسرة ڈ شقيى المقم بالقرب من نيويورك . وخحلال المدوء الذى 
عشت فيه فى هذه الفترة أعدت ترقيب أفكارى عن الشريعة وتبويب ما آراء 
لازما ی دراستها من مواضيع . ولا عدت إلى مصر » بدت الأمور كا لو آن 
ترقيبا يم لكى بدأ على الفور حبى عن أصول الشريعة . 

فد طُلب مى أن أكتب هذا البحث لتقدعه إلى مؤتمر وزراء العدل 
المرب الذى كان من المقرر أن يعقد نى مصر فى :پاية عام ۱۹۷۸ . ودا 
تضافرت الأسباب ليم الكتاب . 


وبعل » 

فإن الطبيعة البشرية - فى خليقتما الحالية - بو لة "على معايشة القدم - 
وإن كان حطأً » ومعارضة الحديد - مهما يكن صوابا . ومن هذه الطبيعة 
الشاہة عانى المعلمون العظام ‏ رسلا کانوا آم أنبياء - تى سبيل رفع الناس 
من موات العيش الحيوانى إلى حياة الروح الإنسافى . 


وهذا الفهم » لم يكن عجبا ن يوجته المعلمون خاصة الناس - دون 
عوامھم ‏ إل طبيعة رسالامم وحقيقة دعاواهم . فى الأناجيل أن السيد 
المسيح حص الأقربعن من تلاميذه بيعض اللب من تعالمه ؛ وقال هم ف ذلك. 
انهم هم الذين إعلطوا ملكوت الساء » أى الجذوة المقدسة للمعرفة ؛ أما 
غرهم ممن لم عط ذلك ٠‏ فإنما ترب مم الأمثال : فلا يكون الحديث 
مباشراً ‏ لا بطیقونه › ولا کون التعلم سافرا - بفزعون منه . وی القرآن 
تکررت الآيات الى تقرر أن أكثر الناس لا يعلمون . وأن أكر الناس لا 
يؤمنون ؛ فكأغا تعنى بذلك أن الع بالحقيقة للخاصة وحدهم . وأن محض 


الإعان ليس لكل الناس . 


لقد جاء نى الأناجيل آن الختارين قد نالوه » أى أن الختارين نالوا 
الحلاص ؛ کہا جاء نی القرآن أن « اللہ ہدی من یشاء ) : « وإنك لا دی من 
أحببت ولکن الله دی من يشاء » . وقد رأى البعض فى ذلك جرية صارمة ؛ 
فالذی اختاره الله هو الذى تال الحلاص والذى هداه الله هو الذى عرف 
احق » وليس لمن لم يم إختياره سبيل إلى احلاص أو طريق إلى المداية . غر 
أن جرية كهذه لا عكن آن تكون من صمم الدين ؛ فإن الإرادة هى أساس 
التكليف والعقل هو مدار المساءلة ؛ ولا إرادة حيث يكون الح رولا عقل حن 


إن الإرادة الواعية هى الى تجاهد نفسہا » وتكافح نى سبيل حلاصا › 
وقكابد المشاق حى تطمان إلى هداية . وعندما تتغلب على جهلها » وتتخل 
عن تعتا » وتقضی على کل تعصب لدا » وتزیل کل خداع حوها ؛ 


۹ 
أعندما تفعل ذلك خلصة ؛ فما تفلك" الحابس وتتخطى الأسوار » فتصل 
بذاتما إلى الإختيار الإمى للخلاص والمدف الحقينى من الإعان . فإنما الإختيار 

الإهى إختيار لن يريد » وإن المدى إلى الحق هدى لمن يشاء . 


فا لمكافحة والمكابدة وال مخابرة والمعاناة هى السبيل الوحيد للسمو الإنسافى»› 
وهى القانون الأزلى الذى من خلاله وحده » وبه مباشرة ›» يصل الإنسان إلى 
نطاق الإحتيار الإفى ومجال الهداية الحقيقية . 


ولو أن الناس جميعا وعت هذا القانون وعملت به » لصارت إلى طبيعة 
راقية وخليقة سوية > كل فرد فما هو اللحالاص وهو المداية . 


جهله ویستنم ی غفوته ویستریح الى تعصبه » فلا عد [رادته إل حیث بعرف 
الحفايا ولا ينشر ذاته حى تصل إلى كل سر . ومذ تظل خفايا الكون ألغازآً 
کا تظل أسراره مجهولا وعماء . 


لقد دهش بعض مستمعى السيد المسيح من تعالمه »> فعجب من دهشم 
وقال مم إنه يكلمهم بالأرضيات ر أى نى المعارف الدارجة ) فما البال لو 
كلمهم بالسهاويات ( أى بالأسرار الكونية ) !! . وى حديث عن النى 
( بش ) أنه قال ( وتيت هذا القرآن ومثله معه ) . ومفاد قول السيد المسيح 
وقول النى (ةٍ) أن كلا مهما كان يعرف مالم يستطع أن يقوله حى للحاصة 
حاصته . فمهما كافح هؤلاء ليصلوا إلى السر ويعرفوا الحفايا » فإن لكفاحهم 
حداً يقف ہم عند جزء من الطريق » فيعلطوان على قدر ما كافحوا ويصلون 
إلى بعض من السر وإلى شطر من الحهول . ولا كانت العناية حفية بكل فر د 
حريصة على أن تصل به إلى النبع المقدس والصمع الکونی » فان الرسالات 
تنوالى حتى تصل الإنسانية إلى ما لم صرح به من قبل » وما لم يكن مسُتَاحاً 
ف الماضى . فكلما نيأ جيل لقدرة حصل علما » أو تشوّف إلى معرفة وصل 
إلا » أو طلب سرا جلته له العناية »> أو شاء هداية فتحت له الجلالة 
بواجا . 


۷ س 


فى أحد الاناجيل أن السيد المسيح قال : 
« أطلبوا تجدوا › 

إسألوا تعطوا › 

إقرعوا يفتح لكم ... » 


وإنه لمن التق أن الطالب الخلص يجاب » وأن السائل الواعى يأخذ › 
وأن القارع المسجد يصل ... 

وإن على الإنسانية كلها أن تطلب بإحلاص وأن تسأل بوعى وأن ققرع 
جد .. حى تجاب إلى الق وتأحذ الاختيار وتصل إلى سر الأسرار . 

وإن هذا مو الداعى الذى دعى إلى هذا الكتاب » وهو الأصل الذى 
يدعو کل قاریىء إليه . والله وحده هو الذى لهم الكلمة الصادقة ›» وهو 
الذى دى إلى سواء السبيل . 


القاهرة فی أ کتوبر ۱۹۷۸ . 


لقد كلّمى كلام اشاس › 
... ثم كررت له كلام الله . 
أوزوريس 
من كتاب الوت لقدماء المصرين 
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جاء ف الدستور المصرى الصادر سنة ۱۹۲۴۳ أن « الإسلام 
دين الدولة واللخة العربية لخا اارسمية(١)‏ » وقد تكرر النص محرفه فى دستور 
سنة ۲(۱۹۳۰) ودستور سنة )۳(۱۹٩٩‏ ودستور سنة )٤(۱۹٦٤‏ . آما 
الدستور الصادر سنة ۱۹۷١‏ فقد انتهج نهجا مضافاً حيث نص على أن 
) الإسلام دين الدولة واللغة العربية لخا الرسمية » ومبادىء الشربعة مصدر 
رئيسى للتشريع »(ه) > وبذلك يكون فد أضاف إلى النص الذى استقر 
ى كل الدساتر المصرية - منذ دستور ۱۹۲۳ جملة أن « مبادىء الشريعة 
مصدر رئیسی للتشريع . 


وق دستور إتحاد اللحمهوريات العربية ( مصر »› سوريا > ليبيا ) - 
الصادر سنة -١‏ تَص” على تأكيد دولة الإحاد على القم الروحية > ونا 
« تتخذ الشريعة الإسلامية مصدرا رئيسيا للتشريع )١(‏ » . وهكذا بدأت 
تستقر فى الدساتر العربية جملة « مبادىء الشريعة مصدر رئيسى للتشريع » › 
على نص أو آحر . 

و کان من مقتضى ذلك ورعا کان سبباً له أن انقشرت نی البلاد 
لعربية - وبعض البلاد الإسلامية - دعاوى عريضة وصيحات عالية تطالب 
بسمرعة تطبيق الشريعة الإسلامية فى المحتمع . واقتصد بعضها فرآى أن مثل 
هذا التطبيق إدماج للعراث الثقافق نى الفكر المعاصر »> وتوسط البعض فقال 


(١)المادة‏ 164 . 
() المسادة 1۳۸ . 
(۳) المادة القافة . 
(+) المادة اللاسة . 
(ه) المادة الفائية . 
)١(‏ المادة السادسة . 


TS 


إن قطع الماضى عن اللعاضر تدمبر للمجتمع الذى لن يستقم أمره إلا على القم 
الروحية وحدها » وتطرف بعض آخر فزعم أن الحتمع المحاصر مجتمع كافر 
ملحد جاهل » وأنه لن يعود إلى الصواب إلا إذا طبق الشريعة واتخذها قانونا 
له فی کل أمر . 

ولو سُئل داع عما يقلصد بالشريعة لسكت » رعا تًا بأن اللفظ من 
الوضوح محيث لا محتاج شرحا ولا تفسبرآ . ولو آراد الشرح والتفسر › 
فلعله برى أن المقصود بتطبيق الشريعة أن يكون القرآن دستوراً الحياة ؛ دون 
أن محدد مقصده من ذلك ؛ وهل يحى من القرآن آياته الدينية أم نصوصه 
التشريعية ! ؟ هل يعى كل الآيات أم الناسخ ما دون المنسوخ ! ؟ هل يعى 
ما حُوطبت به الأمة أم ما احتص به النى وحده ! ؟ هل يعى الآيات 
کنصوص ۰ آم یعنی ما آبدی علہا من شروح وما یتعلق ہا من آراء وما 
أضيف إلا من فقه ! ؟ . 


0 »* 


إن اللفظ - أى لفظ - ليس دانيما قريب المعى أو واضح الفهم أو سبل 
الأداء أو فى متناول كل عقل . 

فاللفظ » لیس کائنا ناطقا بذاته » یدل على معناه وما یقصد منه . انه 
تركيب موضوع يستمد معناه من التعارف الإجتاعى عليه . وغالبا ما يتحدد 
القصد منه بالمضمون الذى يرد فيه والسياق الذى يبدو خحلاله . هذا » كان 
تحديد اللفظ والانفاق على معناه ضرورة قبل آی محث جاد ولازما لآى جدل 
متتج(۱) . 

وقد أدركت ذلك بعض المدارس الفكرية وبعض الناهج الفلسفية › 
فبدأت عملها بتحديد الألفاظ أو أقامت مناهجها على تحليل القصود مها »> 
منعا لأى خحلط أو اضطراب » وقصدآ لاو صول إلى الوضوح والدقة والنقاء . 


(۱) يراجم كتاب فته اللغة »> لعلى عبد الواحد وانى . وكتابنا رسالة الوجود . 
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فسقراط )١(‏ » أشهر الفلاسفة > وصاحب ماج البكم والتوليد فى استخراج 
الحقائق واستمداف الصواب » كان يقم منہاجه على هذا الأساس » فاشتر ط 
- قبل بداية الجدل ‏ حد اللفظ حداً تاماً + آى تحديد معناه تحديداً جامعاً 
للمقصود منه › مانعا من تداحل ى معى عليه أو اضطراب آى فهم فيه . 
وعلى هذا التحديد الأمثل . قامت فلسفة الإغريق كلها » فكانت مثالا 
لاوضوح ف الفهم والدقة ف التعبير . 
وى العصر الحديث » قامت بعض الناهج الفلسفية على محديد اللفظ 
وتحليل معناه . فالو ضعية المنطقية(۲) تؤسس بعض إتجاهاتما على أن اللغة بناء 
تتبدى فيه الملاحظات المية المباشرة > وأن الدور الحقينى للفلسفة ليس فى 
لقصو رات العقلية والقضايا والنظريات › بتعريف الألفاظ ونحديد معانہا(٣)‏ 
فتعريف الألفاظ وتحديد معانما - هو إذن - أمر لابد منه قبل بداية آى 
حث ؛ لأن المعنى قد لا يكون واضحاً أو قد يكرن تلطا بغر ه أو مضطربا 
فی ذهن الغر › او یکون من جانب آخر ‏ قد تحول إلى معنی آنحر(٤)‏ . 
(۱) سقراط (۳۹۹-4۹۹ ق. م ) فيلسوف يوناف من أثينا » م يترك أثراً مكتوباً » وإلما 
سجل حیاته و تعالیمه تلمیذه آفلاطون ی الحاورات » واکسانوفون ی مذکرائه . 
(۲) الوضعية المنطقية اسم أطلق سنة ٠۹۳١‏ على الحركة الفلسفية الصادرة عن حاعة فينا » 
ويقصد به التجريبية المنطقية أو العلمية أو المتسقة . 
(۳) تراجع الموسوعة الفلسفية الحتصرة ص ١١‏ 4 ومايعدها . 
(4) «ا» فلفظ البوليس شلا أصله ى اللاتيية هاااه٣‏ وى اليونانية 
fonCc TeiA‏ ويعنى التنظم السياسى أو الحكومة . وقد أطلق فى الفكر السياسى 
على حكومة المدينة فى عصرى الأغريق والرومان » وهو الآن يعى الشرطة . يراجم : 
Dictionnaire latin Francaise - Par - le baique - Paris 1922 & A History‏ 
of Political theory - by - George Sabine & The Republice of plato, Great‏ 
Dialougues of Plato Complete texte - by - W.H.D. Rouse.‏ 
«ب» ولفظ أمة الذى ير دده البعض ف الآية ( كتم خير أمة أحر جت الئاس ) » على أن المحى 
به أمة العرب حيعاً أو أمة المسلمین کلھم يعی ى lاkۈقaة Community <+ Groupe clr‏ 
لا أمة مى هنا" ( يراجم - اللامع لأحكام القرآن القرآن - المسى نفسير القرطى 
طبعة دار الشعب - ص ۳۲۳۸ »۰ لسان العر ب - دار صادر - الحلد ١۲‏ ص ۳ ) . 
The meanings of the Glourious Qur’an - by - Marmaduke Pickthall‏ 
( م ۲ - آصول الشريعة ) 
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وحتی مح ما یظن أنه واضح لا لبس فیه > ظاهر بلا غموض يشوبه ؛ 
فإن اللفظ يظل دابا - وعلى ما ظهر من محوث اللغة فى حاجة إلى تحديد 
فق عليه قبل آی محث جاد أو أى جدل منتج : وإلا غرقت المفاهم ف 
اجات من الإإضطر ابات وضاعت العانی ى متاهات من الإختلاط . 

لكل ذلك يكون تحديد المقصود بلفظ الشريعة أمر لامعدى عنه وبداية 
لابد مسا مهما قيل عن وضوحه وظهوره وعدم الحاجة إلى تحديده . 
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القرآن كتاب حكم وتزيل جامع » لذلك فقد جاء على ثراء لفظى 
شدید » فانطوی بناؤه على كشر من الألفاظ ذات الأصول التباينة أو ذات 
المعانى البعيدة أو ذات الأغراض المتنوغة . 


فى ألفاظه ألفاظ كانت قد دخلت العربية من لغات أخحرى » وى ألفاظه 
ألفاظ #دخحلت إلى العربية - من هذه اللغات(١) ‏ على آياته وبنصوصه .. 
و تلك الألفاظ ألفاظ قريبة المأحذ سہلة التناول» وفما ألفاظ تغوص معانہا 
إلى أعماق التاريخ وتضرب فيه إلى مطاو بعيدة إلى حيث تظهر فى لغات 
أخحرى بنفس اللفظ أو بلفظ مشاكل »› وى ذات ال عى أو معنى قريب . 

وتبادل الألفاظ ین اللغات أو إقتباس لغة لعانى لخة أخرى > واقع 
تار نى وضرورة لغوية وحضارية » تنشاً من التعامل البشرى والتداخل 
الإنسانى > وتؤدى إلى ثراء اللغات بالألفاظ الحديدة وتعميقها بالمعانى 
المتيسة (۲) . 


ولفظ « الشريعة » ورد بنصه ى لغة العرب قبل الرآن » وورد معناه فى 
التوراة والإنجيل من قبل القرآن كذلك . لذلك فإنه يكون من صواب الببحث 


(1) من ذلك ألفاظ : الفردوس والقسطاس والقنطار من اليونانية والاتيئية » الزجيبل 
من الفارسية ونفاق وحواريين وبرهان من المبشية » مشكلة وصبح وباء من السلسكريتيه > 
طور وإفك وبارك وتجارة وتنور وم وجبار وحنان من الآرامية ( یراجم کتاب الاتقان ی 
علوم القرآن لال الدين السيوطى » الزينة فى الكلمات العربية الإسلامية لأب مدان الرازى ء 
التطور التحوى للغة العر بية لبر اجشاراسر - مطبعة المماح سئة ٠۹۲۹‏ ص ۱۵٤ › 1٤۲‏ “ 
تاريخ اللغة العر بية لمحورجى زيدان - الطبعة القانية - ص ۲۲ - ٠ ٦۳‏ القراءاث القرآنية فى 
ضوء عل الغة المديث الا كتور عبد الصبور شاهين ) . 

(۲) فلفظ الضمير - مثلا - لم يكن يوجد ف اللغة العربية إلى عهد قريب مم اشتق من الفعل 
ضمر » وتفتقر اللغة العبر ية إلى لفظ « شكر ۾ > كا تخل اللغة الفارسية من لفظ نصيحة . 


ST 
استقراء معتاهنى كل من التوراة والإنجيل › لبيان دلالته فما والمعى الذى‎ 
. قصد منه » ثم تحديد المعنى فى اللغة العربية وما قأصد به فى القرآن‎ 


الشريعة أى النوراة : 
لم يرد لفظ الشريعة فى التوراة - بنصه العرلى أو بلفظ مقارب ‏ لکنه 
ورد ق لفظ عبری هو O31‏ وينطق بالعربية « توراة )١(‏ » من 
الفعل « هو هراه ›»)۲(٠‏ ععی یرشد» بعلم ءي نظم » دی . وفبعض االات 
ظهر اللفظ ععنى القانون أو المرسوم ترجمة عن اللفظ العرى « داث طاول » . 
وم لفظان يترجمان ععی الشريعة أبضا < mish-pat le lı‏ 
ویعی قضاف »> قرار »› حکم . ومتشواەه mits wah‏ ویعی وصايا . 
وهو ى اليونانية vسvwوk‏ (وهطهص) من الفعل سید الذی یفید معی 
التوزيع أو التقسم (۳) . 
مرة » وهى تشر دانماً إلى الإرادة الإلمية المىحى ا تقديرا للسلوك الإنساف )٤(‏ 
وأول ما ورد لفظ الشريعة » ورد ف سفر اللحروج : - 
« وقال الرب لموسى وهارون هذه فريضة (ه) الفصح ... تكون 
شريعة () واحدة لمولود الأرض والزيل النازل (۷) » . 
م ورد ق سفر اللاوين (۸)  :‏ 
« وهذه شريعة )٩(‏ التقدمة يقدمها بنو هارون أمام الرب قدام المح ..» 
(1) بالانجلز «Toh-rahb» i,‏ 
)( lلiلij «Hoh-rah»‏ 
Encyclopaedia Britannica, Micropeadia, VII, P 380 (r)‏ 
)٤(‏ المر جع اٿ 49 Encyclopaedia Britannica, Micropeadia, X, P‏ 
Ordinance iy jl (o)‏ 
)٩(‏ بالانجليزية 14۷ 
(۷) خحروج ۱۲ 44-٤۳:‏ . 
(۸) اللاريين مع لاوی ¢ وهى قييلة هاروت آخ موسی - علیهما السلام ‏ وقد احصرت 
فما سلطة الأحيار . 
(4) بالانجليژزية 1a7‏ 


۳ 

« وهذه شريعة ذبيحة الحطية .. » 

« وهذه شريعة ذبيحة الإّم .. » 

« وهذه شريعة ذبيحة السلامة .. » 

م جمعت كل هذه الشرائع ى نص واحد « تلك شريعة الحرقة والتقدمة 
وذبيحة اللحطية وذبيحة الإم و ذبيحة الملء وذبيحة السلامة .. )١(٠‏ 

ثم وردت هذه الآيات  :‏ 

« هذه شريعة الام والطيور و كل نفس حية تسعى ف الماء وكل نفس 
تدب على الأرض : الميز بن النجس والطاهر وبين الحيوانات الى 
تؤکل والحیو انات الى لا تۇ کل ٩...‏ (۲) . 

« هذه الشريعة لكل ضربة من الرص والقرع ..» (۳) . 

وجاء ف سفر العدد : 

« هذه شريعة النذير ... ) (6) . 

« هذه فريضة الشريعة الى آمر ما الرب ... (ه) ( م وردت قصة 
البقرة) . 

« هذه هى الشريعة : إذا مات إنسان فى خيمة فكل من دحل الحيمة 
وکل من كان تى الحيمة يكون نجسا سبعة أيام ... » )١(‏ . 

« وفى سفر التثنية (۷)  :‏ 

١‏ هذه ہی الشریعة الى وضعها موسی آمام بی سرائیل (۸) ( م ورد 
بيان عن عبادة ہوا ) . 

(1) لارین 1 : 414 ؟¢ ۷411:۷ . 

٤۷د‎ ٤٩ : ۱۱ لاویین‎ )۲( 

٥۹ : ۱۴۳ لاویین‎ )۴( 

١١ : ٩ العدد‎ )٤( 

(ه) المدد ۱۹ : ١‏ 

١١ : 1۹ العدد‎ )٩( 


(۷) التثنية تعنى تىكرار التشريع . 
(۸) تشنية £ : ٤4‏ . 


س ٤‏ س 
« وعندما مجلس ( الشعب ) على كرس ملكته يكتب نسخة من هذه 
الشريعة فى كتاب من عند الكهنة اللاويين فتكون معه ويقراً فا .. ومحفظ 
جميح كلمات هذه الشريعة )١( ١‏ . 
« جاء الرب من سيتاء وأشرق من سعر وتلألاً من جبل فاران وآتی من 
ربوات القدس وعن عينه نار شريعة هم )۲(٠‏ . 
فى كل هذه الآيات م ترد الشريعة على معنى الفانون » أى التشريع › 
وإنما واضح أن معناها : الطريقة » السبيل » المنبج . 
فبدلا من لفظ « شريعة » عكن أن يقال : هذه طريقة الحرقة والتقدمة 
وذبيحة اللحطية > وذبيحة الإّم ... إلى آحر ذلك . أو مكن أن يقال : هذا 
سبيل الحرقة والتقدمة وذبيحة اللحطية وذبيحة الإلم ... وهكذا.. 
فلفظ الشريعة لم يرد فى توراة موسى (۳) - أبدا ‏ بلفظ القانون . 
وأول ما تظهر كلمة الشريعة معنى القانون _ أى التشريع - فى سفر 
دانیال حیٹ اشر فما إلى قانون ميديا والفرس ٠‏ وهى بالطبع غير شريعة 
الرب . 
.. ارز الإجاب وارمم الكتابة . محيث لا يقع تغیعر ما هی شريعة 
مادا را س الى لا تسخ )٤(‏ » ر أى أظهر الوجوب وأكتب الشريعة 
حی لا یقع فہا تغیر ) . 


« الأمر حق کا هى شريعة مادای وفارس الى لا تسخ (ه)» . 


(۱) تشنیة ۲۰-۱۸:۱۷ 

١ : ۳۳ تثنية‎ )۲( 

(۳) الحمسة أسفار الأولى من العهد القدم ( باليونانية بنتانيكڭ )م۴ ) 
وهى الشكوين » الحروج »› اللاويين » العدد » تثنية الاشترأع . 

4۹:٩ دانیال‎ )٤( 

(ه) دانيسال ١٠:١‏ 


n 


أما حيث أرادت التوراة أن تعر عن القانون - معن التشريع - فكانت 
تعر عن ذلك بلفظ الاحكام )١(‏ أو الو صايا (۲) . 


فقد جاء فى سفر اللحروج  :‏ 

« هذه هی الأحكام الى تضع أمامهم (۳) ... ( م ورد بیان لأحكام 
العقوبات ) وما .. من ضرب إنسانا فمات يقتل قتلا .. من ضرب أباه وأمه 
بقتل قتلا .. من سرق إنسانا وباعه أو وجد نى يده يقتل قتلا .. 

وق سفر اللاويین  :‏ 

« ... أحكاى تعملون وفر ائضى تحفظون لتسلكوا فا » آنا ارب المكم : 
فتحفظون فر ائضى وأحكامى الى إذا فعلها الإنسان عيا ما ... عورة أبيك 
وأمك لا تكشف » عورة أختلك بنت أبيك وبنت مك المولودة نى البيت أو 
المولودة خارجا لا تكشف عورا .. عورة امرأة وبتًا لا تكشف .. ولا 
تأخذ امرأة على أخا للضر .. (4) » 


ونی سفر العدد  :‏ 


« فتکون هذه لكم فريضة حکم إلى آجیالکم فی جميع مساكنكم : کل 
من قتل نفسا فعلى فم شود يقتل القاتل » وشاهد واحد لا يشہد على نفس 
للموت » ولا تأخذوا فدية عن نفس القاتل ال مذنب للموت » بل انه يقتل(ه) 

وف سفر التثنية  :‏ 

« .. هذه هی الشہادات والفرائض والأحكام (%( ...0 


Judgments i بالانجلىز‎ 0 

(۲) بالانجلىزژية sاصعeصmande om‏ ويلاحط أن القرآن استعمل تعبير الوصايا 
فى بيان الأحكام ( نى سورة الأنعام ) » وسيلى بيان أو ى لذلك . 

1:۲۱ خروج‎ (r) 

۱۸-٤:۱۸ لاویین‎ )4( 

(ه) علد ۲۹:۳۰ 

٤٤:4 ية‎ )١( 


س س 


« امع يا إسرائيل الفرائض والأحكام .. ر م ورد بیان الوصایا 
العشر ) )١(‏ . 

« فاحفظ الو صايا والفرائض والأحکام (۲) .. 

« حكام الرب حق وعدل جميعها (۳) » . 

« ترك بنوه شریعی ولم يسرو ی آحکای )٤(‏ » . 

فكأن التو راة لعنتعملت لاتعبير عن الأوامر الإفية للسلوك الإنسانى كلمات 
عدة : الشريعة » الفريضة › الأحكام » الوصايا . 

فالشريعة » يقصد ما طريق أو سبيل » أو وسيلة حددة » لأداء رام 
معينة لبذل قربان أو الوفاء بنذر أو إتباع ‹ سمج لاوقاية » وما شابه . 

أما الفريضة أو اس أو الوصية ( وجمعها الفرائض والأحكام 
واوصایا) صد ا قرب قواعد تیم دازام ا کراعد کم اا 

ومکلا لر تقصد كلمة الشريعة إل معن اتشریع الا ی سفر دانیال 
عندما أشارت لى قانون فارس ومیدیا : : با عنی بالفريضة أو الحكم أو 
الوصية معى التشريع . 

غير أن لفظ الشريعة » وهو يعنى أصلا الشريعة ا موسوية » ى الشريعة 
الى تلقاها موسى عليه السلام » > #طلق على الأسفار اللحمسة الأولى من العهد 
اندم ( وھی الأسفار الى نظن أا تجمع الشراتع والفرائض ا 


١ : ه٠ تثنية‎ )١( 
١١ : ۷ تشنية‎ )۲( 
۱۰ : 14 مزامر‎ )۳( 
۳۱ : ۸٩ مزامیر‎ )4( 


¥ س 


بصفة عامة على كل قاعدة مطردة » فيقال قانون الحياة وقانون الجاذبية 
وقانون التثيل الغذالى وقانون العرض والطلب .. وهكذا. 


وبعد ذللف - و نتيجة لظهور التلهو د - إطلتق اللفظ على كل أسقار العهد 
القدم »> حاصة وأن الاعتقاد الإسرائيلى يقوم على أن هذه الأسفار كتبت عن 
طريتق الوحى وآنہا كلام الله إلى أنبيائه » ومذا أصبح لفظ التوراة يشمل كل 
أسفار العهد القدم > فامتد الجر ء ليشمل الكل واتسع اللحاص ليطلق على العام . 
الشريعة فى االتلمود : 

التلمود )١(‏ يعى التعلم » وقصته هى قصة المودية ؛ 

فإذا كانت الشريعة والفر ائض والأحكام والوصايا قد ثبتت ف نصوص»› 
فإنہا أصبحت ف حاجة إلى تفسر > کا آنٰہا - من جانب آخر - لم تستطع 
ا ا حاجات أورشلم المتجددة والمتغرة » خحاصة بعد أن فقدت 

e.‏ تستطع الوفاء بأغراض لمو دية بعد أن فقدت أورشلم ء 

ر تاع اة ون ال رای شار ج فسان ۲ ومن یکات که 
العلماء قرل التشتت » والأحبار من بعده › تفسر الشريعة والفرائض والأحكام 
والوصايا تفسرا ممتدى به الأجيال الجديدة وتوائم البيثات التغرة الى قد 
لا عکن الحهر فہا بالتوراة أو آداء المراسم أو تتفي الفرائض والأحكام 
والوصايا .. وتوارث المعلمون جيلا بعد جيل تفاسر العلماء والأحبار 
وتناقلوها شفاها حى أصبحوا يسمون « معلموا الشريعة » (۲) . 


وإذ م يكن فى مقدور الود المشتدن أن حفظوا كيانہم جسميا وروحيا 


› يوجد تلمودان : البابلى والفلسطيى . والمشنا ( أى النصوص ) واحدة فى ألاثنين‎ )١( 
أا لمارا ( الشروح ) فهى نى البابلى أربعة أمثا ها ى الفلسطيى . . ولغة المحمارا فى التلمودين‎ 
هى الأرامية ( مجة من السريانية ) أما لغة المشنا فهى العبرية المديدة . وسظم المشنا لصوص‎ 
قانونية وقرارات ( هلكا ) أما لمارا فبعضها إعادة نص قانوف أو حثه ( آى هلكا ) وبعضها‎ 
. الآخر قصماً ( هجدا أو هاجادا)‎ 


Story of civilisation - By - Will Duvant - 4. (۲) 
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للا عن طريق الشريعة - ععناها العام - فقد أصبح الدين عندهم هو دراسة 
هذه الشريعة والعمل ما )١(‏ . 

وز كى الأحبار هذا المعى حن قالوا إن موسى ( عليه السلام ) م يرك 
لشعبه شريعة تحتو ما الأسفار اللحمسة » بل ترك مم كذلك _ شريعة شفوية 
تلقاها التلاميذ عن المعلمن . (۲) کا ز كاه ما سلف بيانه - من أن أنبياء 
بی اسرائیل - وهم کشر - قالوا الم ینطقون بوحی من الله وأن ما يصدر 
عېم هو کلام الله سبحانه (۳) . 


ومن تفاسر المعلمين وشروحهم وإضافام تون ما یسمی بالمشنا: ى 
التعالم الشغوية › والحمارا : وهى الشروح . ومن الإثنن معا تكون التلمود › 
ثم انسحب لفظ الشريعة على ما ورد فيه من حكام - محكم ما قيل من آن 
موسى تركها للشعب إلى جانب أسفاره اللحمسة - فأصبح لفظ الشريعة فى 
الإسرائيلية يقصد به - على الأغلب - ما ورد فى التلمود من أحكام أو 
شروح آو تخرعات . 

ومع الوقت غلبت أحكام التلمود أحكام التوراة ذاما > عحكم قابليتما 
للتغيبر والتبديل »> ما جعلها اارباط الحقينى والوشيجة الحية الى مجمع بين 
المود المشتتن فى كل البلاد > فتواجه حاجانمم وتواكب آمالمم وأحلامهم 
وتجمم بيهم على نصوص معينة وأحكام واحدة . 


الشريعة ى الإجيل : 
« لا تظنوا نى جئت لأنقض الناموس أو الأنبياء . ما جت لانقض بل 


)١(‏ أى اختلط الدين بالشريعة وأصبحت هذه هى الأصل » مع أن الفرض أن تكون 
المراسم والفرائض والأحكام والوصايا سبلا الاين لا غايات تغى عنه وتبدل منه . وسوف يل 
فصل يتناو ل الدين والشريعة والصلة بيمما . 

Story of Civilisation gبlıdl امرجم‎ )۲( 

(۴) المرجع السابق . 


KT 


لأكمل : فإنى الحق أقول لكم إلى أن تزول السماء والأرض لا يزول حرف 
واحد أو نقطة واحدة من الناموس حى يكون الكل )١(‏ » . 

و كلمة الناموس أصلها كلمة يونانية سو كانت تعى أصلا أى 
قضيب مستقى م استعملت معى العمل على إستقامة الأشياءء م ععنى قاعدة 
تستعمل بواسطة البنائن » وأخراً استعملت ععى معنوى يفيد القاعدة أو الحكم 
أو القانون . و كانت تطلق فى العادة على التقاليد . 

فلفظ الناموس ف النص عكن أن يكون الشريعة »> كا بمكن أن يصرف 
لفظ الأنبياء إلى الرسالات » وبذلك يكون النص « لا تظنوا نى جثت لانقض 
الشريعة أو الرسالات » وهو تقدير يوافق المفهوم عن رسالة السيد المسيح من 
أنه لم بغر شريعة موسى ونما عتّدل الما وغبر معناها وبدل أساسماء فو جهها 
إلى النية والقصد لا إلى الشكل والمراسم ؛ وجعل معتاها الحب والعطاء لا 
المبادلة ولا الجزاء ؛ ووضع الإنسان أساسا ها بعد أن كان الأساس حكم 

الكهانة أو ملامة الئاس . 


« ترکم أثقل الناموس : الحق والرحمة والإعان (۲) » 

لقد قصد السيد المسيح بكلمة الناموس لفظ الشريعة ععناها العام الذى 
یعی مراسم القرابن › کا یعی روح الدین › ویعی شريعة موسی - عليه 
السلام - على نحو ما كان قد انى إليه الفهم قبل رسالة السيد . 
الشربعة فى الفسرآن : 

ورد لفظ الشربعة فى الغرآن مرة واحدة : - 

« م جعلناك على شريعة من الأمر فاتبعها » (۳) 

(۱) انیل می 4 : ۱۷ 


٣٣۳ : ۳٣ انجیل می‎ )۲( 
۱۸ : £٤ الاثية‎ )۳( 
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« م ورد فعل له واشتقاق مرتن س 

« شرع لکم من الدين ما وصى به نوحا والذى أوحينا إليك وما و صينا 
به ابراهی وموسی (۱) » 

« لکل جعانا منکم شرع ومنہاجا » (۲) . 

وقد ورد فى كتب اللغة أن كلمة شرع تعى ورد . شرع الوارد : - 
تناول الماء بيه . شرعت الدواب نى الماء دخحلت فيه » والشرعة والشريعة : 
مشرعة الماء > آی مورده . وقد قیل ى الل أهون الس التشريع : ی 
أسہل السى إسقاء الإبل من مورد قريب لا تحب فيه . 

ثم أصبح معنى اللفظين ( الشرعة والشريعة ) ما سن الله من الدين ومر 
به كالصوم والصلاة والحج والز كاة وسائر أعمال الر > ی کل ما یعد نظاما 
للدين لا أخكاما للمعاملات . 

وقيل : الشرعة هى الماہاج أو الطريق (۳) . 

فلفظ الشريعة يعنى - فى اللغة ‏ أصلا - مورد الماء أو مدخله »> وهو 
مناج الشى ء أو الطريق إليه » وهذا هو المحنى الذى قصد إليه القرآن  :‏ 

« ثم جعاناك على شريعة من الأمر »: تعى : م جعلناك على مهاج من الدين 
آو على طريق له › 

« شرع لکم من الدين ما وصى به نوحا .. » : تعی : منهج لکم 
من الدين » وضّح لكم طريقا من الدین هو ما وصی به نوحا ... أو هی 
على ما يرى البعض - سن لكم من الدين ... 
ومنہاجا » او لکل جعلنا منکم مدخلا ( موردا) ومہاجا . 


(۱) الشوری ١۴ : ٤۳‏ 
(۳) الائدة ۽ : 4۸ 
(۳) لسان العرب - الر جع السابق - الجلد الثامن ص ٠۷١‏ وما بعدها » المعجم الوسيط . 


۷ 


فلفظ الشريعة لا يعى فى اللغة - ولا فى الاستعمال القرآنی ‏ معى 
التشريع أو القانون ٠‏ بل إنه ورد بنصه « ثم جعاناك على شريعة من الأمر » 
ویفعله ١‏ شرع لکم من الدین ما وصی به نوحا» فی آیتن مکیتن > آی آیتن 
نزلتا ق مكة قبل نزول التشريع الذى لم يبدا إلا بعد انتقال انى ( ل ) 
إلى المدينة )١(‏ . 


وورد باشتقاق منه « لكل جعلنا منكم شرعة ومنهاجا » فى المدينة ‏ وبحد 
بد اقش الإسلای » لكن ليس مخصوص هذا التشريع > بل عتاسبة تطبيق 
النی ( س مي ) عقوبة الزنا المنموص علا فى ف التوراة - وهى الرجم عل 
ودی ۵ » فكأ نما قصد بالاية أن لكل من الدينن - الودى والإسلای - 
مدخلا (موردا ) ومناجا » فکل یغایر الآحر ف مورده وف طریقه › ولیس 
فى تطبيتق عقوبة - ف الإسلام - وردت فى التوراة ما بعى أن موردى الدينن 
متطابقن أو أن سبيلهما واحد . 


وعندما نص القرآن على التشريع م يذ كر لفظ الشريعة ولا أحد مشتقانما 
( وما كلمة التشريع ) » وإن كانت بعض الأحكام - غر التشريعية ‏ 
وردت بافظ الأمر « قل آمر ری بالقسط »(۳) أو الفرض « فما استمعم به 
مهن فآتوهن أجورهن فريضة )٤(»‏ أو الوصية « قل تعالو إتثل ما حرم ربکم 
علیکم : آلا تشرکوا به شیا > وبالوالدین إحسانا » ولا تقتلوا أولاد ˆ من 
إملاق نحن نرزقكم وإياهم »> ولا تقربوا الفواحش ما ظهر ما وما بطن › 
ولا تقتلوا النفس الى حرم الله إلا بالحق .. ذلك وصا م به لعلكم تعقلون»(ه) 


(1) فجر الإسلام للأستاذ أحمد آمين - الطبعة الأول - ص ۲۳۳ » أسباب الأز ول لأبي 
الحسن على بن أحمد الواحدى » تار ي بخ التشريع الإسلاى للشيخ خمد الضرى » ويراجم كتاب 
حصاد العقل ص ۳۹ . 

(۲) تفسیر القرطی ص ۲۱۷۳ . 

(۳) الأعراف ۷ : ۲۹ 

۲٤ : ٤١ التساء‎ )£( 

(ه) الانعام ٠٥١ : ٩‏ = ها . 


¥ 


الشريعة ف الفقه الإسلاف : 

ومع هذا التحديد اللفظى والوضوح التعبرى فقد حدث للفظ الشريعة 
فى الإسلام ما حدث للفظ التوراة فى الهودية » حن ذكر أصلا لبيان طرق 
القرابين والنذور وحماية الجمهور من الأوبئة › ثم تقل إلى کل ما جاء فی 
كتب موسى ( أسفار التكوين واللحروج واللاوين والعدد واللثنية ) من طرق 
ووسائل » ومن أوامر وفرائض وأحكام ووصايا ( تتضمن تشريبعات جز ائية 
وتشریعات معاملات) ۰ ثم أصبح يقصد به کل آحکام الدین الہودى »› 
وعلى الأخحص ما جاء فى التلمود من تفاسر وشروح وأحكام . 

فلقد استعمل لفظ الشريعة نى الإسلام ‏ أولا - ععناه الذى يفيد أن 
شريعة الإسلام هى سبيل الإسلام أو منهاجه . 

ثم قل بعد ذلك إلى كل أحكام الدين › فأصبحت الشريعة تعنى كل 
ما ورد ف القرآن من سبل للدين ونظرللعبادات وتشريعات لحزاء أو للمعاملات . 

م أصبح أخراً بی کل أحكام الدين ونظ العبادات وتشريعات 
الجزاءات والمعاملات . وما جاء فى السنة النبوية » وما تتضمنه آراء الفقهاء 
وتفاسبر المفسرين ونظرات الشراح وتعالم رجال الدين . 

فصادر الأحكام الشرعية - التى يطلق علا تجاوزا لفظ الشريعة - 
هى ى ثظر علماء المسلمين أربعة : القرآن » السنة » الإجماع » القياس(١)‏ . 


(۱) يراجع أصول الفقه و تاريخ التتريع الإسلاى للأستاذ عبد الوهاب خلاف » أصول الفقه 
الإسلامى للأستاذ زكريا المرى » أصول الفقه للأستاذ عباس متو جماده » أصول الفقه للأستاذ 


محمد ز کریا البر دیسی . 
والقياس - لدى الأصوليين - هو ر الحاق آمر بآحر نى الحم الشر عى لاتحاد العلة بينهما » 
ویتصل به : 
الاسعحسان : وهو العدول بالسألة عن حر نظائ رها إل حک آعر » لوجه آقوی یقتضی هڌا 
العدول . 


الاسعصلاح : وهو بناء الأحكام الفقهية على مقتضى المصالح المرسلة . 
الاستصحاب : وهو استيقاء الحم الثابت فى الزمن الماضى على ما كان » واعتباره موجوداً 


مستمر! إلى أن يو جد دليل يشر ه أو يرفعه . 


— 


والقرآن معروف بنصه حفوظ به . غير أن النص ليس ناطقاً بذاته › 
ولا هو کائن حی یشرح بنفسه معناه وما قصد منه . لذلك اقتضی الأمر 
تفسر ا له » خاصة عندما ذهب الجيل الأول من المسلمين الذين كانوا عربا ا 
أقحاحا يعرفون معان الألفاظ . وقد عاصروا تزول القرآ ن فعرفوا آسہات 
ازول كها عرفوا الناسخ منه والمنسوخ . 

وهکذا » کان من شأن تزايد دخول غير العرب ف الإسلام وكثرة 
مشاغل الحياة وبعلد الناس عن واقع القرآن وجهلهم بظر وف التتزيل أن 
خصص نفر من المسلمين لدراسة القرآن : مفردات لغته › وقواعد بنائه 
من نحو وصرف وبيان » ونظام أحكامه » وأصول فهمه »> وصحة تفسره . 
ومع بعد الدراسات وعقها وتشعما أصيح من غر الممكن لله رد المسل أن 
بفهم آية أو يطبق حك دون ن يرجع إلى رأى اللغوين وحكم النحاة وأصول 
الفقه وقواعد التفسر وأسباب ازول والناسخ والمنسوخ » وما إلى ذلك » 
ما أحاط الآيات القرآنية ‏ باراء وأحكام ونظم وقواعد » مجعل من 

- إن م يكن من المستحيل - فهمها دون تحصيل كامل مسبتق هذا 
الغشاء الذى حيط ما والبناء الشامخ الذى أحياناً ما حى صمم الدين وراء 
عضب الجدل ولجج اللحصومات وكرة التفريعات وبعد الفروض وغرابة 
الميول واحراف الأغراض . 

أما السنة » فهى إما فعلية وإما قولية . والفعلية تواترت عن النى فى 
شعائر الصلاة ومناسك الحج وما شابه . أما السنة القولية فضا يكر الحديث . 

لقد تحرز المسلمون الأوائل من الرواية عن النى » كنا تحرجوا من جمعم 
ما روی عنه حى لا حتلط بالقرآن . ومع الوقت رق" الوازع الديى واختاط 
بالمعتقد السياسى فيداً حل الأحاديث ونسبما لان . وعندما اقتضت المحاجة 
جمع الأحاديث - ى العصر العبامى _ ابع ى جمعها اسلوب الجمع 
القرآنی › آی اسلوب الإسناد ؛ مح أن يعد العصر الذى جمع فيه الحدیث 
عن عصر الى > وعدم تحصن الحدیث عا کان يتحصن به القرآن من توافر 
حفظ الجحميع له واللعشية من تغيره فضلا عن نحله » وانتشار المسلمين وقت 

(م ۴ - أصول الشريعة ) 


IS 


جمع الحديث ف بقاع آوسع کثرآ ما کانوا فبه وقت جع القرآن ؛ كل 
ذلك وغبره » كان يفرض أن يضاف إلى المج الإسلای ف جمع القرآن 
منج آخر مخص الحديث ويقوم على نقد الن ذاته وتحرى صعته على آساس 

من الواقع قبل أن يعتمد كمحديث النى )١(‏ ولا ل محدث ذلك كثر ت الأحاديث 
المنسوبة للنى وهى أحاديث تقوم على رواية الأحاد » أى تسلسل الإسناد 
و احداً عن واحد . ومع الجهد الشديد الذى اتبع ی جمع الأحاديث فقد 
اختلف ئى عدد الأحاديث المتواتر علہا > وقیل انه 9 بتجاوز عشرة 
أحادیٹ ؛ کا انلف فى صصة كشر من الأحاديث غبر المتواترة › والى 

یُسمی ا کتر ھا بأحادیث الآحاد (۲) . 

وبعد ثبوت عة الحديث - رغم كل امحاذير ‏ فإن الحديث نص . 
وإذا كان القرآن نى حاجة إلى شروح » فالحديث كذلك . وکل ما يتصل 
بالآيات الق رآ نية - عن النص وما يقتضيه - ينطبق على الحديث » فلقد اصبح 
هو الآحر لا يظهرللمسلم - أو لغير المسلم ‏ صافيا » ولكن ضمن غلالة من 
القواعد والأحكام والأصول والدراسات الى يصعب فصلها عنه . 

أما الإجماع ر أى إجماع الأمة على رأى ) فهما قيل فى إمكان وقوعه 
أو عدم إمكان ذللك » جواز حدوثه أو إستحالة هذا الجواز(٣)»‏ فإن الإجاع 
على أى حال هو والقياس ‏ عرد آراء للعلماء واجمادات للفقهاء 
واستنباطات لذوى الرأى من رجال الدين . 

فلفظ الشريعة نى الفهم الدينى - لم يعد يدل على معنأه الأصلى ف اللغة »> 
وهو المورد أو الطريق ؛ ولا على معناه الأول فى القرآن › وهو ذاث المعى 
اللغوى ؛ لكنه أصبح يعنى كل أحكام النظام الإسلا » ما تعلق ما بالدين 
وما احتص بالتشريع » سواء وردت ف القرآن أم فى السنة أم على الإجماع 
أم من التفاسير . 

)١(‏ فجر الإسلام - المر جع السابق ص ۲٠۰‏ حيث جاء به إن علماء المسلمين « عنوا بنقد 
الاسئاد أكثر ما عنوا بنقد امن » . 

(۲) یراجم کتاپنا حصاد العقل ص ۷۷ . 


(۳) یراجم نى ذلك بتفصيل آونى - كتابنا حصاد العقل وكتب أصول الفقه المشار إلا 
من قبل . 


o 


ألفاظ تتصل بالشريعة : 
من الألفاظ الى تتصل بلفظ الشريعة فلا عكن التصدى هذا دونالتعرض 
ها » ألفاظ : الحدود » التعرير » القصاص . 


ولفظ الحد ر( وجمعه : حدود ) يرد ف كتب الفقهاء والشراح ععى 
العقوبة الى قدرها الشارع على فعل أتمه(١)‏ : كعقوبة قذف الحصنات 
مثلا - وهى -الجلد تمانون جلدة .. وهكذا . غبر أن اللفظ لم برد ى القرآ ن 
هذا الى ولكن ورد معى الأوامر والنواهى(۲) أو معنى أحكام الله فما 
لا يتصل مجراتم أو عقوبات(۳) . 


« يأا الى : إذا طلقم النساء فطلقوهن لعدنهن »> واحصوا العدة › 
واتقوا الله ربكم › لا تخرجوهن من بیونهن ولا رجن إلا أن بأتن بفاحشة 
مبينة ء وتلك حدود الله » ومن يتعد حدود الله فقد ظلم نفسه )٤(»...‏ 


« ومن یعصی الله ورسوله » ویتعد حدوده یدخله نارآ خالداً فما »(۵) . 


فلفظ الحد أو الحدود عندما يستعمل ععى العقوبة إنما يستعمل على 
إصطلاح تعارف عليه الفقهاء والشراح وليس با محى الوارد ف القرآن . 


ولفظ التعزير ورد ى القرآ ن ععى النعظع « وتعزروه وتوقروه )١(١‏ 4 
لكنه أصبح فى الإصطلاح الفقهى يطلق على التأديب الذى لم يرد به نص »> 
على مفهوم أن مثل هذا التأديب من قبيل التقوية والنصر »> فن قع شخصاً عن 
أن يضر غر ه فقد نصره محمله على اللحر ونصر الله بتنفيذ آوامره ونصر الحتمع 
فحماه من الافات الإجماعية . 


. ۷١ الحرمة والعقوبة فى الإسلام - العقوبة - للأستاذ محمد أبو زهره ص‎ )١( 
. ۷١۲ تفسير القرطى - المر جع السابق - ص‎ )۲( 

(۳) تفسير القرطى - المر جع السابق - ص ٠١4١١‏ . 

١ : 4 الطلاق‎ )٤( 

(ه) النساء ۽ : ٠۴‏ . 

. 14 الحرمة والعقوبة للأستاذ آبو زهره ص‎ )٩( 


۳ 
ولفظ القصاص يعى - لغة - المساواة بإطلاق »> كا يعى التتبع › فقد 
فص أثره ععٰى تتبعه »> لكنه ورد ى القرآن ععى المساواة بين الجر عة 
والعقاب › وهو معی يشمل فكرة ترج الجای للاقتصاص منه ی لتوقيح 

الجزاء عليه (۱) . 

والقصاص عقوبة مقدرة كذلك عن جرام تقع على حق يغلب فيه حق 
الناس على حق اله . كقتل نفس › أو ضرب شخص أو ما شابه . ومحختلف 
القصاص عن الحد ى أنه عكن رفعه عال »› آى دية » يسلمها الجانى إلى 
اى عليه أو من له ولاية الدم (۲) . 


. ٠٠١ المر عة والعقوبة - المر جع السابق - ص‎ )١( 
. ۷٤ المر جع الساق ص‎ )۲( 


Converted by Tiff Combine - unregistered 


IL‏ سر )ا »م 
ا 7 عع 2 ۹م ر 


الأول الت ارد 


وص ا 
لث یر 
عمے 


+0 


Cı 


عند أوزوريس ( الى إدريس ) : 
فى كتاب للمؤرخ اليونانى بلوتارك عن إيزيس وأوزوريس » ذ كر 
قصہما > وفہا أن أوزوريس )١(‏ كان ملكا على مصر وأنه علم الناس الزراعة 
وجعلهم يعبدون الله وأسس فم مجموعة قوانين (۲) . فإذا كان الأمر كذلك › 
فن قوانین وزوریس وشریعته تکون هی الأول من نوعها ی التاریخ (۳) . 
وليس يعرف على وجه التحديد - حى الآن ‏ ماذا كانت هذه 


)١(‏ اوزوريس - أهم آلمة قدماء المصريين - هو الزى إدريس . وأصل إمه بالمصرية يسر 
مع قوة أو قدرة أو عزم » وأصيح فى بعض النطق يسرا أو أوسير أو اوزير »> وهذا النطق 
الأخير آصبح عند الإغريق أوزريس كعادتهم فى إضافة الياء و السين إلى آحر الأسماء > وقد نقل 
إلى العرب باستبدال الدال بالزاى , وهو استبدال عادى »› فأصبح « دريس » . وقد ذ کر اسه 
مرتین ی القرآن الکرم ( واذ کر نی الکتاب إدریس انه کان صديتاً نبياً » ورفعتاه مكانا عليا ) 
( وإسماعيل وإدريس وذا الكفل » كل من الصابرين ) وورد ذكره ف تاريخ الطبرى - المرء 
الأول ص ٠۷۲‏ وما بعدها » اليعقوف C131 ¢4 — A: ١‏ ابن الاأثبر ٠ ٤٤ : ١‏ ألايار 
بکری ( اریخ الحمیس ص ٦٩‏ ) › الشعلی ( عرائس الجالس ص ٥١ › ٥۰‏ ) وفیہا أن إدریس 
( أوزوريس ) » أول من خط بالةلم وأول من خاط الثياب ولس الخيط وأول من نظر نى عل 
النجوم . وجاء بى « أخبار العلماء باخبار الحكاء » القفطى ان إدريس (أوزوريس ) « اقام 
ومن معه مصر وأنه دعى الناس إلى الأمر بالمعروف والهى عن المنكر وإلى طاعة الله عز وجل »> 
وعرفهم السياسة المدنية » وعلمهم الملوم . وهذا القول قريب ما ذ كره بلوتارك . 

ويلاحظ أن بعض المؤرخين بخلطون بين إدريس واخنوخ ويظنوها شخصا واحدا » لأن 
امم إدريس ل يرد فى ثبت الأئبياء الوارد فى التوارة » والواقع آنہما ختلفان » فاختوخ عاش ی 
بلاد ما بین الہرین ى حين أن إدريس ( أوزوريس ) آول ملك لمصر ف عهود ما قبل التاريخ . 
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(۴) لیس یعرف على وجه التحدید می عاش آوزوریس ی مصر › ولکن مة رآى على أنه 
عاش قبل ثلاثة آلاف سنة من عصر مينا » أى حوالى ستة آلاف سنة قبل عصر المسيح » ومانية 
آلاف سنة من الأيام الحالية . 


Converted by Tiff Combine - unregistered 
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القوانن ( أو الشرائع ) الى اسسا أوزوريس » لا نوعها ولا موضوعها 
ولا ماجها » خحاصة ونا م دون » ونما تننوقلت تلقينا وشفاها م شقت 
طريقها خلال المجتمع ضمن عاداته وأعرافه وأصبحت صمم خلق المصريين 
القدماء وحقيقة ضمائر هي وطبيعة تكويهم الحضارى . 

وإذا صح ذلك » فإن كنه هذه القواندن وروح هذه الشريعة كن التعرف 
عليه من استحضار خاق المصرين القدماء واستكناه ضائر هم واستجلاء حقيقة 

يهم الحضارى . 

فالفكر المصرى القدم لم يكن يعرف الأفكار المحردة وإما كان يعلى 
بالوقائع الحسدة » فهو لا يعرف خيرآً باللفظ ولكن يعرف شخصاً حيرا 
ولايعرف شرا ولكن شريرا » ولا بطولة لكن بطلا »> ولا عدالة بل شخصا 
عادلا . ومن هنا وضع رمزآً لكل قيمة وإها لكل معى . ومن الرمز تفيض 
القم وبه تربو وتزيد » ومن الإله تنبع المعافى وإليه تعود وتتحقق . هذا كان 
أوزوريس رمزاً لخر > وکان أخوه ست رمزاً للشر › وکان حورس رمزاً 
للبطولة »> وكانت « ماعت » إلمة للعدل والحق والإستقامة . 


لفظ ماعت المصرى ومعانيه : 

ولفظ « ماعت » هو الذى أضى على لفظ ناموس اليونافى ‏ الذى 
إستعمله السيد المسيح - ما أصبح له من معى القاعدة والقانون )١(‏ . فلقد 
کان المصریو ن القدماء بستعملو ن لفظ « ماعت » ععی مادی و ععی معنوی > 
وذا أصبح معناه : حق » عدل » عادل » حقيقة » حقينى » أصيل › 
معتدل » »> إستقامة ۽ مسنقم ء حازم ؛ لا يبدل ولا يتغیر (۲) › » إلى غر ذلك 
من معانى متشامة »> ممكن أن تقل إلى معنى القانون . ولم تكن القيمة السامية 
ف تقديرهم - ولاامثل الأعلى أن يتبعوا قوائم بالأخلاق الحميدة وأنعتنعوا 
عن قواتم من الأخحلاق البليدة » بل كان هذا المثل وتلك القيمة يتحققان عندما 
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يون كل مہم قد حيا اعت إفة الىق والعدل والإستقامة » ووضعها فى 
قلبه - على المعنى المحازى الذى شر به المصريون القدماء . فصارت هى ذاه 
المتجسدة وأصبحت معانما نفسه الحية › فإذا ذا قانون الحياة السديدة وإذا 
بتاك قاعدة الميش المستقم . ۰ 

وی « إعلان فى النور » المسمی بکتاب الوتی )١(‏ » ترد فى أناشيد 
أوزوریس أن کلمته « ماعت ( » أى أنه يتكلم بالق والعدل والإستقامة م 
إلى غبر ذلك من معان . 

وورد ب هذا الكتاب  :‏ 

« اتخذى من عدالة ( ماعت ) قلى » . 

. » ) غذيت قلى ماعت ( الحق والعدل والإستقامة‎ ١ 

« لقد وضعته ( أى الله الذى هو الحق والعدل والإستقامة ) نى قلى » . 

« هل لى أن ابع قلبى ر أى القلب الذى وى على معافى الح والعدل 
والإستقامة )(۲) . 


وعندما ظهر إخناتون (۳) استعمل هذا المعی ‏ فی آناشیده - كشراً › 
فما مخاطب الله قائلا : _ ۰ 
«إنك لا تزال فى قلى » . 
« الذى عاش فى الإستقامة ( ماعت ) )٤(٠‏ . 


The Egyptian Book of the dead, By, E.A WALLIS Budge ()‏ 
وهذا الكتاب عبارة عن بر ديات لكتاب كان يوضع مع اموق ليسبل م اجتياز العام الآخر 
والنجاح نى الحا كة الى تعقد لحم » و البر ديات من الأسرة الثامنة عشر ( ٠٠١٠١‏ عاماً قبل المسيح ) 
- لكن النص الأصلى - على الراجح - نشا واستقر نى مصر قبل عصر مينا بوقت طويل ( أى قبل 
۲۲١ ١‏ عاما قبل المسيح ) . وقد و جدت بعض نصوصه على أهرامات ف ايز ة من الأسر ة الحامسة > 
وتسمى نصوص آومتون الأهرام . وهو - عل العموم - آهم كتاب يدل عل الفكر المصرى 

القدم ِ 

(۲) پر اجج : The Egyptian Book of the dead‏ 
(۳) اخناتون ( ۱۳۹۹4 - ٠۴٠۳‏ ق . م ) من أهم فراعنة مصر » داعى التوحيد وزعم 

الرومانسية . 


The dawn of the conscience, By, Breasted (4) 
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وبعد إخناتون بضرة ظهر موسى عليه السلام » وهو مصرى وإسمه 

مصری (۱) › فقد جاء ئی التوراة أن ابنی کاهن مدين عندما شاهدتاه قاتا 
عنه » انه رجل مصری (۲) ) . 


وق رأى بعض العلماء أن موسى عليه السلام كان - قبل الرسالة - 
من أتباع التوحيد العالمى الذى نادى به إخناتون » وقد كانت له شيعة قوية 
ف مصر مضادة لفكرة تعدد الآلهة وقصر آمون على أن يكون إما لمصر 
وحدها » وما إلى ذلك من أفكار تلت عصر إخناتون وكانت ردة إلى اأوثنية 
ورجعة عن التوحيد المطلق (۳) . وهم يستدلون على ذللث بأدلة كشرة › 
ما أن لفظ آ۲ دوناى الذى يطلقه الاسراثيليون على الله هو تصحيف للفظط 
«آتون » المصری )٤(‏ . 


الشريعة نى الفهم الإسرائيلى : 

نموسى عليه السلام ‏ عندما حرج من مصر كانت معه مجموعة كبيرة 
من المصريين الوحدين وجموعة أخرى من الاسرائيلن . ومن المصريين 
كانت قبيلة اللاوين الذين صاروا كهنة بى إسرائيل (ه) . وهؤلاء هم الذين 
كانوا عملون الآراث المصرى من التوحيد الصحيح والحكم المعبرة 
والأناشيد الصوفية واارقة فى التعببر والولع بالتورية والحاز »> هذا فضلا عن 


(1) أصل إسمه جزء من الأسماء المصرية تحوت موس أو رع موس . عى تحوت أعطى طفلا 
آو رع أعطى طفلا » أو - عى عام - اين تحوت أو ابن رع » ثم استعمل جزء من الاسم وحده 
فأصبح موس ومد فى العربية فصار موسى . 

(۲) خروج ۲ :4. 

Moses and Monothiesm, By, Freüd . یراجم کاب‎ (۳) 

)4( یراجم ذلك بعفصیل أو فی کتابنا «دوح الاين » . 

(ه) وقد غلب عل الكل لفظ الاسر ائيلين من قبيل غليب المزء على الكل أو المرجوح على 
الراجح ؛ أو من باب اطلاق المشهور عل المحميع > كاطلاق لفظ الانجليز عن كل سكان المزر 
البريطانية مع أن الانجليز كانوا قبيلة ملم » واطلاق لفظ الاغريق على كل سكان شبه جزيرة 
اليونان مع أن المريكو كانوا قبيلة واحدة مم . 
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تقالید الأحتتان وتقدم القرايين ونظام بتاء المحابد ووضح ناووس لاله وحظر 
الدخول لغر الكهنة إلى قدس الأقداس . 


وبعن الموحدين حملة الراث المصرى وغرهي حدث صراع طویل » 
يظهر جلا فى وجود نصان للتوراة أحدها نص يهى » أى يذ كر الله الواحد 
باس ہوا ؛ والآحر نص الوهیمی آی يشر إلى اله بافظ الجمع : لوهم 
أى آطهة . 


وقد استمر هذا الصراع طويلا حى تغلبت الروح المصرية على ما عداهاء 
فظهرت روح الدين على الشكل والمراسم » وعلت المعنويات على الماديات » 
وانتصرت الرقة على الغلاظة » والحضارة على البداوة » والشمول على 
القصور » والنضج على الفجاجة . 

بدأ ذلك مزامير داود )١(‏ ثم استمر فى أسفار الأمثال والحكة وأشعياء 
ودانیال وملاعی . 

فقد جاء ى المزامر  :‏ 

. » )۲( نى قلبه شريعة اة‎ ١ 

شریعتاك تی صمم احشای (۳) ) . 

« إنك أحببت الحق فى الأفئدة )٤(‏ » . 

« ہك نطق قلی (ه) » . 

« علمنی يارب طربقلك واهدنی فى سبيل الإستقامة () » . 

« كلمة الرب مستقيمة (۷) » . 


)١(‏ تراجع المقار ئة الى اجراعا الأستاذ بريستد فى كتابه فجر الضمير بين المزمور الرايع 
بعد المائة وانشودة اخناتون 

(۲) مزامیر ۳۹ : ۲۱ 

٩ : ۳۹ مزامیر‎ )۳( 

(4) مزامیر ۰۰ : ۸ 

۸ : ۲۹ مزامیر‎ )٥( 

۱۱ : ۲۹ مزامیر‎ )٩( 

(۷) مزامیر ۳۲ : 4 
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« ارع الاستقامة » )١(‏ . 

« روحاً مستقیما جدد ی داخحل » (۲) . 

« م یستقم قلبه » (۳) . 

. )٤( » المستقيمون‎ « 

وف سفر الأمثال توردت معانى ماعت حرفيا » بصورة لاتدع مالا 
للشك ف الصلة بين هذا السفر وبين الفكر المصرى القدم : - 

« لاستفادة تأديب التعقل : العدل والح والإاستقامة » )٥(‏ . 

« تفطن للعدل والحق والاستقامة » )١(‏ . 

فى الفكر المصرى القدم كانت الالهة « ماعت » هى الى تسكن القلب »› 
وما کانت تلع الاستقامة وكان يتدفق العدل ويفيض الحق » وهى نفس 
المعصانی الى وردت ف المزامر > والى جاءت حرفيا فى سفر الأمثال . 

« إليكم يا من تخافون إسمى : ستشرق شمس العدالة تحمل الشفاء ف 
جناحما )¥( . 

وهو تعبير لم مخف على كشر من العلماء الذين رأوا أن شس العدالة 
ترمز إلى رع وإلى ماعت » وأن جناحى الشمس رمز مصرى لرحمة الالة . 

ونی سفر دانيال وردت كلمة التوراة ععنى قريب من معى لفظ ماعت 
المصرى : 

أکتب الشریعة حى لا یقع فہا تیر « کا هى شريعة مادای وفارس 
الى لا تنسخ » (۸) . 

(۱) مزامیر ۴۷ : ۸ 

(۲) مزامیر ۰۰ : ۱۳ 

(۳) مزامیر ۷۷ : ۸ 

۲:۱۱۱ ؟‎ ٤۲ : ۱۰١ مزامیر‎ )4( 

(ه) الامشال ۱ : ٣‏ 

۲ : الامثال‎ )٩( 


٢ - ملاشی غ‎ )۷ 
۱1 : ¶ 4 ٩4 : ٩ دانیال‎ ) 
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فالشريعة الى لا تنسخ هى ماعت الى لا تتغر . والشريعة ععى القانون 
ولا يتبدل » وهى معان من السهل نقلها من آمة نمثل ذلك - فى تمع يؤمن 
بتعدد الآهة » إلى قانون أو شريعة تتزلت من الله - فى مجتمع لا يؤمن من 
بغبر الواحد الذى لا شريك له . 

فالشريعة الى تازلت على أوزريس ( ادريس ) والى بشر ما المصرين 
القدماء ودعاهم إلہا ھی )} ماعت 4 الى تعی الحق والعدل والإستقامة .۰ 
ويلوح من استكناه التاريخ أن خلق المصرى القدم كان - ف الأصل - هو 
الإعان بالله ووضع « ماعت » نى قلبه ٠‏ محيث يصبح نجسيدا حيا ها فيكون 
الناموس اليونانى والشريعة : 

وهذه المعانى الى نقلت إلى لفظ ناموس اليونانى ۷ 3ا ۷ه › 
الذى كان يعى - أصلا - القضيب المستقم م استعمل عى العمل على 
إستقامة الأشياء ( وهو ما تعمله ماعت ) ٠‏ م استعمل أخراً ععى يفيد القاعدة 
أو الحکم أو القانون » ومذ المعانى استعمله السيد المسيح لأنه كان قد أصبح 
المرادف العالمى ‏ آنذاك - لافظ الشريعة )١(‏ . 

ويلاحظ ف إستعال للفظ الناموس عند بداية البعثة النبوية أنه عى ااروح 
القدس أو الملاك جريل ر عليه السلام ) رسول الله إلى رسله من البشر . 
فقد ورد فى كتب السرة أن السيدة خديجة زوج النی ( مش ) ذهبت إلى 
ابن عمها ورقة بن نوفل عندما التى النبى بالوحى أول مرة » وأخبرته عا 
حدث له » فقال هما ورقة إنه ( ى الوحى ) هو الناموس الذى أنزله الله على 
موسى ( عليه السلام ) (۲) . فى هذا الفهم كان لفظ الناموس مطابقا للفظ 

() ويلاحظ أن لفظ - العدالة عند أفلاطون eدuی0نوا‏ لا ينطوى على المعى 
السياسى أو الأخلاق الفهوم ف هذه الأيام » وإنما هو حمل على معى التقوى و الصلاح الديى . 

وهو ما بجعله قرب إلى الفهم المصرى عن ماعت ( تراجع دراسة للد كتور فؤاد ز كريا عن 


جمهورية أفلاطون ص )٥٩‏ . 
(۲) تراجع كتب السيرة وع الأخص سيرة ابن حشام . 
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ماعت » الى هى إلمة تجسد معانى الحق‎ ١ ماعت » المصرى الذى يشر إلى‎ « 
والعدل والإستقامة أو ألما القانون الأصلى والشريعة السامية . فلقد طابق التعبر‎ 
بن لفظ الناموس ومع الوحى حيث يكون الناموس فى تقديره قانوناً على‎ 

وشريعة سامية ‏ تننزل من الله وتوسحى إلى الى إرادته وأمره . 
ماعت ونحوت أو العدالة وجبريل : 

على آن هذه الملاحظة تصبح ذاتدلالة هامة إذا عرف أن «ماعت» كانت 
عند المصريين القدماء - الآ هة القسيمة ( المقاباة أو الشريكة أو الشقيقة ) 
للإله تعوت » وأن تحوت كان كاتب الآ مة ورمز الفهم والذكاء والحكة › 
وأن صفاته - على العموم - هى نفس صفات الملاك جريل ف الرسالات 
الكتابية )١(‏ . 

فالإشارة إلى الملاك جريل بأنه الناموس - بيا الناموس هو الافظ 
اليونانى المقابل للفظ ماعت المصرى » وكلاهما يدل على معنى التق الناطق 
والعدل الحازم والإستقامة السامية ؛ ويوىء إلى إله » نى الفهمالسابق لار سالات 
الكتابية » وإلى ملاك فى فهم هذه الرسالات - هذه الإشارة ؛ قد لا تكون 
مجرد مصادفة وإ نما هى دليل على تسلسل الفهم وتداعى الألفاظ عر معان 
واحدة » تنتقل من حضارة إلى أخرى وتتوثب من دين إلى دين › بيا هى 
فی حقیقہا آصل واحد » له لب لا یتبدل وصمم لا پتغر . 
كلمة التاريخ : 

فعانى لفظ الشريعة عكن - إذن - آن تحمل على معانى لفظ ماعت 
المصرى . 

فقد استعمل لفظ « ماعت » عند المصرين القدماء على معنى مادى يفيد 
الآ هة العادلة الحق المستقيمة » ومعنى معنوى يفيد العدالة والحق والإستقامة 


(۴) یراجم The Gods of the Egyptians - By - BUDGE Val,I.‏ 
و یلاحظ ی کتاب الوت آن تحوت وماعت کانا يقر نان پبعضہما »› دلیلا عل معى واحد هو 
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وهى معان مكن أن توعىء إلى القانون الاسمى لحياة . 


وعندما حرج الإسرائيليون من مصر - وفهم كشر من المصرين الذين 
كانوا حملة ار اث المصرى - نقلوا معنى ماعت إلى لفظى التوراة والشريعة › 
وحدث - فى فهمهم - اضطراب كثر بين اللفظن » لأن معانما ختاطة 
متدأخحلة . 


فالتوراة تعى منهاج الإرشاد والتعلم والتنظم والهداية > وھی أمور - ی 
نطاق الدين - لابد أن تتصل بالقانون الاسمى حياة »> إستلهاماً ونحقيقاً »> وهو 
القانون الذى يتزل على لسان جبريل ( عليه السلام ) ملاك الرب صاحب 
الصفات الی ہی قرب ما تکون إلى صفات الإله تخوت قسم ماعت وشریکها 
المعابل لما فى الديانة المصرية القدعة ؛ والذى بعى ‏ كما تعى ماعت - 
الحتى والعدل والإستقامة . 


أما لفظ الشريعة فقد بدأ إستعاله ى كتب موسى ( عليه السلام ) ععى 
الطريقة الحددة (أو الثابتة) لمر اسم والوسيلة المستقيمة ( أو العادلة ) للشعائر »> 
وهو وجه من وجوه إستعال لفظ ماعت » لأن ابات والإستقامة وعدم 
التغر كما عكن أن تكون لشىء تكون ‏ من باب أولى ‏ لطريقة حددها 
ملاك الرب ورمها للمخاطبين بالأمر . 

وبعد أن غلبت الروح المصرية - على الفهم الإسرائيلى - بدا إستعال 
كلمة الشريعة عى العدالة والإستقامة وععنى القانون الذى لا ينسخ ( أى 
لا بتغر ولا يبدل ) . 

وانتقل المعى إل الإغريق‌الذين كانوا قداتصلوا عصر وأفادوا من حضار اء 
ينتقل عبر إستعالات متعددة حى يصبح القاعدة أو الحم أو القانون › 
ويشر إلى إله العدالة والحق والإستقامة أو ملاك الرب الذى حمل هذه المعافى 


— EA— 
وى القرآن ورد نفظ الشريعة عى المدخل أو الطريق أو المج » وهو‎ 
وإن كان من الممكن أن يحمل على معنى إلشبات والإستقامة محيث يكون‎ 
وأحرآ » تخر فهم اللفظ ى الفكر الإسلای فأصبح يع النظام الإسلای‎ 
الذى يشمل القرآن والسنة والقياس والإجماع › أى يشمل كل الراث‎ 
الإسلای من كتاب سماوى وأحاديث وأفعال للنى وإجماع لذوى الرأى‎ 
. إن آمکن وقوعه ) وقیاس آی جد لاستنباط آی حك أو قاعدة‎ ( 
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الشريعة فى القرآن تعنى المدحل أو المج أو الطريق » كا قد تعى 
الإظهار . لکنا تستعمل فى الفكر الديى للإسلام بغر هذا المعى › بل معى 
آخر يتسع ليشمل النظام الإسلاى كله من قرآن وسنة وإجماع وقياس . 
وتطبیق أحكام القرآن وآياته يقتضى الرجوع إلى ألفاظ النص ومعانيه 
وتفسير اته المتعددة ووضعه فى الكتاب الكرم من حيث ساب نزوله وما إذا 
کان ناسا آو منسوخاً » إلى غبر ذلك مما یشکل حواٹی حيط بالابات 
فلا مكن تطبيق حكها إلا تاطا ذه الحواشى )١(‏ . والسنة فعل للنى 
تنوقل عنه وتوارثته الأجيال بغر حلاف ؛ وأقوال هى الحديث ؛ ويدور 
حوها جدل كشر » من حيث صصة المان وة الإسناد > خاصة وقد كار حل 
الأحاديث - فى عصور تالية للنی وقبل ن تضم ئی مجامیع - لأسباب سياسية 
تسهدف تأييد شيعة أو نصر دولة أو ما شابه » ولأسباب دينية رأى معها 
الناحاون أن ما يفعلونه يويد الدين وبقويه (۲) . 


اما الإجماع ففيه حلاف کبار »> إذ يذهب رأى إلى أن المقصود به 
إجماع اة النى » ويذهب رأی آخر إلى أن الإجماع هو إجماع أهل 
المدينة فى عصر الحلفاء الراشدين »> ويذهب رأی ثالث إل إِنه لجح ذوی 
الرأی فی العام الإسلای کله » ويرى إتجاه هام ان الإجماع لم يتحقق قط 
وأن من المستحيل تحققه )١(‏ . 


والقیاس ‏ على اى حال إجتباد ذوى الرأى » إعالا لل ية الكر عة 


(1) يراجع ما سبق فى الفصل الحاص بالاصول اللفظية الشريعة . 

(۲) یراجم کتاہتا حصاد المقل ص ۷۷ » فجر الإسلام للأستاذ آحبد آمین ص ۲٠۰‏ > 
حضارة الإسلام بموستاف جرونيباوم ص ٠ ١١١‏ العقيدة والشريعة لمولد زير ص 4١‏ . 

(۳) تراجع كتب أصول الفعه المشار إليهما من قبل . 
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( لعلمه الذین يستنبطونه مہم ) ى أنه رأى يستنبطه فقيه أو أصولى أو رجل 
من المسلمين من حكى آخر(ا) . 
الدين والفسكر الديى : 

بهذا يبن الفارق بين الدين والفكر الديى . 

فالأصل نی الدین آنه ما جاء به النى من قرآن » ومن أفعاله وأقواله 
فیا يتصل بالدین آو تطبيقه . غعرأن كلا من القرآ ن والسنة القولية (الأحاديث) 
نص . والنص ف غير حياة الى لا یتک بنقسه ولا یشرح ذاته ولا یفقض 
معناه ولا يقطع فیا بداخله . ومن ثم فقد سر القرآن بالسنة » ثم فسرا معا 
من جانب القلة الى إستطاعت أن تندب نفسما التفسبر وأن تتأهب له عا 
يقتضيه ون تتفرغ لحهد الذى يستلزمه . ومن الاحاديث - المرجوح عضا ء 
وتفسار المغسرين ما يداخله من إختلاف مذهب كل واحتلاف ثقافته ورأیه 
وآراء الفقهاء والأنمة نى المسائل الى أبدوا فہا الرأى ؛ من كل ذلك تکون 
فکر ديى »› ليس هو الدين وإنغما هو فكر يدور على مدار الدين ويلف على 
حوره ومجرى على منواله . ولا عكن هذا الفكر ‏ بداهة ‏ أن يكون نقياً 
نقاء الدين » طالا كان الحيط الذى تصب فيه إختلاف البيثات واضطراب 
المذاهب واجادات التفسر ومعتقدات العامة وأساطر الشعوب . و 
جانب آخر » فإنه من المستحيل أن يكون هذا الفكر صائباً أبدا » لصا على 
الدوام » فهو محتمل الصواب واللعطاً كا محتمل الإختلاط بالغرض » شأن 
أی رای بشری . 


(1) وو جه المحصر فى هذه الأدلة الأربعة أن المستدل على حك أما أن يعود إلى الوحى أو إلى 
غير ء . فاذا عاد إلى الوحى وجده لى القرآن أو ى السئة » آما إذا عاد إلى غير الوحى فهو يود إلى 
الاجماع ( إن وجد) أو إلى الاجهاد ( وهو القياس ) . 

آما ما يضيفه علماء الأصول إلى هذه المصادر من مصادر أحرى فهى ملحقة مذه المصادر 
الأربعة . فشرع من قبلنا ملحق بالقرآن والسنة » والعرف ملحق بالاجماع » وقول الصحاف ملحق 
بالقياس إن كان اجتهادا وبالسنة إن كان رواية عن الى » والاسسحسان وغيره ما هو حوه 
ملحق يالقياس ( من شرح المثار بتصرف .)١١ ٠ ٠١ : ١‏ 


ھ٣‎ 


وف عبارة واحدة » كن أن يضرق بين الدين والفكر الدينى » بأن 
الدين هو مجموعة المبادىء الى يبشر ما النى أو الرسول ؛ والفكر الدینی 
هوالأسلوب التارعخى لفهم هذه المبادىء وتطبيقها . فكل فهم للنص الديى 
وکل تفسبر له - بعد حياة النى - هو من قبيل الفكر الدينى »> لذلك فإن هذا 
لفهم أو التفسبر قد يوافق صمم الدين وقد مخالفه(١)‏ . 

هذا التحديد للفارق بين الدين والفكر الديى ليس واضحاً لحميع > 
ومن تم حدث اللحلط بيهما وما زال محدث . 

من هذا اللحاط أن دعاوى تطبيتى الشريعة لا تقصد إلى معنى الشريعة فى 
القرآن » ونما ترم إلى ما انى إليه معى اللفظ نى الفكر الديى > بعناصره 
الأربعة : الكتاب والسنة والإجماع والقياس . بل إن التخصيص يرايد 
والقصور عتد حى يصبح المقصود بالشريعة ما يسمى بالأحكام الشرعية › 
أى : خحطاب الله المتعلق بأفعال المكلفن إقتضاءا أو حيرا أو وضعاً(ا) . 
وما يعرف په حکم الله هو المصادر الأربعة المنوه عا : الكتاب والسنة 
والإجماع والقياس (۳) . 


فكأن المعنى' بتطبيق الشريعة تطبيق النظام الفكرى الإسلاى › ورعا 
تخصص أكر فأصبح المقصود به تطبيق الأحكام الشرعية › ورعا تخصص 
کر وأکر فأصبح المقصود به تطبيق ما هذه الأحكام الشرعية من قواعد 
تتصل بالعاملات . 

ومع هذا اللحلط فى الفهم والإضطراب فى التحديد فإن الكلام عن 
الشريعة لا يُسبق ببيان للأصول العامة الى لابد أن تاها الشارع الأعظم 1 
بل إن الكلام يدور عادة حول بعض قواعد عامة مستخلصة من الأحكام 
الشرعية بقصد مراعاتما فما يجلّرى عليه الرأى من أحكام تستحدث من 


(۱) یراجع کتابتا حصاد العقل ص ۴۸ وما بعدها . 
(۲) كتب أصول الفقه المشار إلا من قبل . 
(۴) المراجم السابقة . 
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بعد ذلك عند الإجماع أو لدى القياس » مثل قواعد : لا ضرر ولا ضرار › 
الضرورات تبيح الخطورات » البينة على من ادعى » لغم بالغُرّم » المصلحة 
العامة مقدمة على الصالح الفردى ... إلى غر ذلك من قواعد هى ف حقيقما 
عحیث لا عکن أن تسن هذه التشریعات أو تعد ها قواعد دون مراعاما (۱) 
وما لا شك فيه أنه يكون من الأوفق كشرا أن يتقصى البحث أصولا 
عامة ختص ما الشريعة ولا يقف عند قواعد عامة تشر ك فما كل التشريعات. 
فتحديد هذه الأصول العامة مما يساعد فى تجلية قضية تطبيق الشريعة > طالا 
كان المقصود ما وقوف الرأى على ما تختص به الشريعة دون غبرها من 

تشریعات (۲) . 
مثل هذا التخصیص حن یکون » لابد آن یدخل ف تقدیره الفكر الدیی 
ف فهم معى لفظ الشريعة › لا باهم الذى ورد ف الغرآن » ولكن عا انمي 
إليه هذا الفكر من أن الشريعة هى التشريع › وعلى الأخص فا يتعلق 
بالجزاءات والمعاملات (۴) » أى ما يسمى بالأحكام الشرعية - مع قصرها 
على الجزاءات والعاملات دون العبادات ‏ وهو ما يعد نى تقديرنا أحكام 
الشريعة » أو القواعد الى تنبى على الشريعة ذا والنواتج الى تصدر عن 

المج والسبيل .. 

(۱) الأصل : أسفل کل شیء » وجممه آصول آی جذور ( لسان المرب = ۱۱ ٠١‏ ) 
وى المعجم الوسيط أن أصل الشىء هو أساسه الذى يقوم عليه ومثشأة الى ينبت مته ( ص ٠١‏ ) . 
آما القاعدة فهى أصل الأس ( أى ما يعلو المذور ) وجمعها قواعد ( لسان العرب د ۳ - ۳۹۰ ) 
وى المحجم الوسيط أن القاعدة هى الضابط » أو الأمر الكل ينطبق على جزثيات ( ص )۷۷١‏ . 

بهذا فان المقصود فى المتن ( وى البحث عامة ) من كلمة أصول : الذور والس » 
والمقصود من كلمة قواعد : الضوابط أو الأمور الكلية الى تنطبق على المزئيات . فالأصول 
بذلك تسبق القواعد » ذاك انها - على ما سلف ~ المذور أو الأسس » ى حين آن القواعد تلا 
حين تخرج الأصول آمرا كليا يطبق عل جز يات أو تسفر عن جزثيات تستنتج مها قاعدة عامة . 

(۲) يلاحظ آن لفظ التشريع مشتق من لفظ شرع معى أظهر آو سن » لذلك فانه قد يعني 
- لغه - الأظهار أو السن » ومن هذا المعى تحول إلى فكرة التقنين ( أى سن أو وضع القواعد 
القائونية ) . 

(۴) يراجم ما سلف فى فصل الأصول اللخوية الشريعة . 


الأصول العامة للشريعة : 

ولتحديد الأصول العامة للشريعة يتعين متابعة أول مصادر الأحكام 
الشرعية - وهو القرآن الكر م - متابعة تارخية » تتدرج على آياته آية آية 
محسب وقت نزوها(۱) وسبب التازیل وغایته وحکته » حى مکن الإبانة 
عن غايات الشارع من التازيل عموما » وهو هدف يتجاوز الوقوف عند 
الأحكام العامة الى توخاها الشارع إلى التبصر بالأصول العامة الى نبع ما 
التتزيل وتغياها وجرى على سنا . 

ومذا التقدير بعكن إجمال هذه الأصول فبا يلى : - 

أولا : تنزيل الشريعة تعلق على قيام مجتمع ديى > وتطبيقها منوط 
بو جود هذا الحتمع : 

ثانياً : الشريعة كانت تتزل لأسباب تقتضا » وأسباب التتزيل ليست 
مناسبات فا . 

ثالث : الشريعة كانت تسمدف الصوالح العامة للمجتمع » فينسخ بعضا 
بعضا لتحقيق هذه الصوالح » وسداد الشريعة وصلاحها مرتبط بالتقدم على 
الوقائع المتغر ة والأحداث المتجددة . 

رابع : بعض أحكام الشريعة حاص بالنى ( مط ) » وبعضا خصص 
محادثة بذامما . 
حامس : الشريعة لم تكن منقطعة الصلة بالاضى » منبتة الحذور عن 
الحتمع الذى تنزلت فيه بل إنها أحذت من قواعد الحتمع وأعرافه وعوايده 
ما أصبح أحكاما فما . 


(۱) یلاحظ آن تر تیب الآیات ن القرآن عمل توقینی م یقصد إل أن یکون وضمها نی السور 
أو وضع السور ف القرآن مطابقا لتاريخ التازيل . وقد وضع مستشرق المافى هو « نولدكة » 
ترتيباً لآيات القرآن بحسب تاريخ التنز يل ( على ما يراه ) وتبعه فى ذلك الفرنسى بلاشير › فى 
محاولة ثانية : 

Le Coran . يراجم‎ 
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سادساً : الدين كامل » وإكتال الشريعة هو سعما الداتم إلى ملاحقة 
أحوال الحتمم والتقدم باللانسان ای ص الإنسانية دودو الكونية ٠‏ 


أولا : تازيل الشريعة تعلق على قيام حتمع ديى » وتطبيقها منوط بوجود 


هذا الحتمع : 


بدأ انى ( م ) دعواه إلى الإسلام > ف مكة ( ٦٠١‏ م ) . ولفترة 
تبلغ حوالى ثلاث عشرة سنة إقتصرت رسالته على الدعوة إلى الله » لما واحداً 
الكون » ونبذ عبادة الأصنام . وى أخيلة قوية ورؤى حادة وعبارات جزلة 
توالت آيات القرآن تبشر المؤمنين بالله وتتوعد الكافرين به » وترسم صورا 
حية واضحة للجنة والنار » وتتنادى بقرب يوم الحساب . وكان من شأن 
ذلك تو طيد معاير جديدة للاعان والتقوى والاحلاق »› والعمل على تنمية فهم 
العام مؤسس على الحكم الى » دون ما تحديد لشكل هذا الحكم (ا) . 

وبعد أن هاجر النى إلى المدينة (۲۲ م ) إنهى إليه أمر الحكومة بين 
الملسلمين » من مهاجرين وفدوا معه من مكة وأنصارهم الذين ناصروه من 
أهل المدينة . ومذا بدا نظام الحكم الإمی يضح شیا فشيئاً من خلال آيات 
القرآن - وأحاديث الى - الى نصت على أحكام الحرب والسلام » 
واازواج والطلاق ؛ والمراث والوصية › والبيع والشراء »> وما إلى ذلك من 
كافة المناحى الى تنتظم فما حياة الحماعة المحكومة (۷) . 

وفضلا عن أن هذا التتابع نى الأحكام والتدارج ى النظام کان یقصد به 
موافقة مقتضى الحال > بحيت لا يكون الذشريع الا حيث يقوم له موجب » 
فلقد استتهدف به أمر انحر - له أهمية قصوى - أن تركن أحكام الشريعة 


(۱) يراجم کتابنا حصاد العقل ص ۴۹ » فجر الإسلام للأستاذ أحمد أمين - المر جم 
السابق - ص ۲۷۳ » أسباب النزول لأ الحسن على بن أحمد الواحدى » تاريخ التشريع الإسلاف 
الشيخ محمد اللضرى » أصول الفقه وتاريخ التشريع الإسلاى للأستاذ عبد الوهاب خلاف . 

(۲) المراجم ألسابقة . 
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إلى ضماثر المؤمنن وأن تعتمد على إعان الحكومين وأن تكتسب قوتا من 
خحشية الله وتقوى المتقن . 

فالتشریع - أى تشريع - لابد أن تستند قواعده إلى جزاءات » وإلا 
كان جر د مواضعات آخلاقية . ولتطبيق التشريع وإعمال الحزاء على مخالفة › 
لابد من فرض غا م الحكم ونظم سلطات للتحقيق ونصب أجهز ة الضبط 
والتحرى وتتبع وقاثع الجنوح وأشخاص الجانحن . ویژدی ذلك کله إلى 
إجاد سلطات كثر ة وأجهزة متنوعة » وقد يراقب بعضها بعضاً » أو بتسلط 
جزء مہا على جزء آلحر » وقد تنفلت معایر إحداها أو تضطرب موازينبا 
جميعاً فتشكل طاغوتا تأباه روح الدين وتلفظه أحكامه : لذلك فإن الدين 
يستعيض عن الحا م بالضماثر ويستغى عن الشرطة بالتقوى » فعتمد - ف 
تطبيتق أحكامه - إعتاداً أساسياً على الحكومان أنفسيم وعلى ما أيقظه فہم من 
جذوة الإعان وحماسة الحی وعدالة الروح . 

وهكذا » فى كل حكم وضعته الشريعة ركنت بعد الجزاء إلى الإعان > 
ولم تقصد من ذلك أن يكون التتابع زمنيا حيث يتلو الإعان الجزاء » بل رمت 
إلى نوع من التتالى المنطلى . وق المنطق الحق » يسبق الإعان المحراء ويتقدم 
العفو على القصاص . 

من أمثلة ذلك : _ 

« يا أما الذين آمنوا كتب عليكم القصاص ى القتلى الحر بالعر والعيد 
بالعبد والانی بالانی . فمن عى له من آخيه شىء فانباع بالمعروف وأداء 
إليه باحسان » ذلاف تحخفيف من ربكم ورحمة فمن اعتدى بعد ذلات فله 
عذاب الم » )١(‏ . 

« الذين يأكلون الربا لا يقومون الا كنا يقوم الذى يتخبطه الشيطان من 
املس » ذللث بام قالوا إغا البيع مثل ربا > وأحل الله البيع وحرم الربا ء 
فمن جاءه موعظة من ربه فانہى فله ما سلف وأمره إلى الله > ومن عاد فأولئك 


(۱) البقرة ۲ : ۱۷۸ . 
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أصحاب النار هم فما خالدون . بمحق الله الربا ويرنى الصدقات والله لا حب 
کل کفار ئ . إن الذین آمنوا وعملوا الصالحات وأقاموا الصلاة وآتوا الزكاة 
مم أجرهم عند رہم ولا حوف علہم ولا هم محزنون . يا أما الذين آمنوا 
اتقو الله وذروا ما بی من الربا ان کت مؤمنین » )١(‏ 

٭ یا ہا الذین آمنوا إذا تداینم بدین إلى أجل مسمی فا کتبوہ › ولیکتب 
بینکم کاتب بالعدل ولا یب کاتب أن یکتب ا علمه الله فلیکتب واملل 
الذى عليه التق وليتق الله ربه ولا یخس منه شیا . فإن کان الذى عليه احق 
سفما أو ضعيفاً أو لا يستطيع أن يمل هو فليملل وليه بالعدل واستشہدوا 
شہیدین من رجالکم فان لم يکونا رجلن فرجل وامرآتان ممن ترضون من 
الشداء » أن تضل إحداها فتذ كر إحداها الأخحرى »› ولا يأب الئہداء إذا 
دعوا . ولا تسأموا أن تکتبوه صغرا أو كيرا إلى أجل » ذلکم آقسط عند 
لله وأقوم للشہادة وأدنى ألا ترتابوا » إلا آن تكون تجارة حاضرة تدير وما 
بینکم » فلیس علیکم جناح آلا تکتبوها › واشہدوا إذا تبایعم > ولا يضار 
کاتب ولا شید » وأن تفعلوا فانه فسوق بكم » واتقوا الله ویعلمکم الله والله 
بکل شیء علے » (۲) . 

والذين يرمون الحصنات ثم لم يأتوا بأريعة شمداء فاجلدوهم مانن 
جلدة ولا تقبلوا مم شہادة أبداً » أولئك هم الفاسقون . إلا الدين تابوا من 
بعد ذلك واصاحوا فان الله غفور رحم » (۴) . 

هذه أمثلة فحسب ء لأن الإستقصاء بعيد › وهو يفيد دانماً أن الأمر 
الواضح والمج البن للشريعة يقوم على استحياء الضمائر واستنفار الفضائل 
واستنهاض الروح والممم » محيث يتبدل الجزاء تقوى ويتحول القصاص عفوا 
ويصبح اللعوف بذلا وعطاء . وعندما محدث ذلك وقد حدث  )٤(‏ 


(۱) البقرة ۲ : ۲۷۸-۲۷۰ . 

(۳) البقرة ۲ : ۲۸۲ . 

(۳) الور ۲٤‏ : 4+-ه. 

)٤(‏ كان بعض الحطين يتقدم إلى الى ( صل اله عليه وسل ) بنفسه فيقر مخطئه ویطلب آن 
عليه اب زاء حى يتطلهر . 
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لايرى المؤمن فى العقوبة إيذاء وإيلاما > بل تطهرآ له من م وقع فيه وتنقية 
لنفسه من ذنب شاا بسوء . ولا يرى المؤمن ف القصاص تشفيا من الجانى 
أو زجراً له » بل شفاء للمجتمع من الأوزار وتقوية المذنب على السر فى 
الطريتى السديد . ولا يرى المؤمن أن اللحوف من القانون هو السبيل الأوحد 
أصلاح فعله وصلاح الحتمع » ونما تنطوى نفسه على طاقة عظيمة من الإعان 
والتقوى مجعل منه ومن الحتمع کله صلاحا وسدادا و بذلا وعطاء . 

إن هذا الأصل الذى تتمز به الشريعة جب أن يكون ملحوظا عند 
تطبيقها . فليست الشريعة قواعد أوجزاءات » وإنما هى أولا- وقبل القواعد 
والمحزاءات جو عام يسيطر على الحتمع »وروح واحد ينفذ ف الصمم من كل 
شىء » ومجال قوى ينتظم كل شخص وأى فعل » محيث عيا الفرد والجحميع 
بأنفاس الحبة وتنبض قلو مم بنبض الحق وتتغذى علاقانهم بالتقوى والفضل . 

وما لم محدث ذلك » ما م يسبق الروح النص ويعلو الضمير على اللفظ 
والحرف وتكون التقوى هى الأساس ى الحكم والتطبيق » ما لم محدث ذلك ؛ 
فإن إعمال الشريعة يعنى إستخدام الاحكام الشرعية لأهداف غر شرعية › 
وتوجيه الدين لأغراض ليست من الدين ق شىء » ووضع أدواته فى أيد 
نخدم أغراضا الشخصية وأهدافها اللحاصة ولا تقصد حقيقة إعلاء التق 
ونصرة الدين وتقدم الإنسان . 

فالذى يريد تطبيتق الشريعة لابد أن ىء الحتمع لذلك .. تلك سنة 
الله )١(‏ » فلقد هىء مجتمع المسلمين الأوائل مدة ثلاثة عشر سنة »> حى إذا 
ما یات نفوسہم ورضيت ضصمائرهم بدأت الشريعة حکا حا » فى كل 
واقعة حكم » ولكل سبب آبة » وهی تقوم جميعا على الأساس الذى نبعت 
منه ونشئت فيه وربت به » حیث يغلب العفو القصاص وتسبق التقوی آى 


(۱) فى صعيح البخارى عن عائشة زوج الى (صلى إه عليه وسلم ) « إماأنزل أول ما نزل 
من سوره ( القرآن ) من المفصل فا ذكر ابمنة والنار > حى إذا ثاب التاس إلى الإسلام > 
نزل الرام واللال » ولو آنزل أول شىء لا تشر بوا اللحسر لقالوا لا تدح الحمر بدا » ولو 
نزل لا تزنو! لقالوا لا ندع الزنا أبدا» . 


س 
آم أو حى التفكر فیه > ویکون الفضل ہو الأساس نی ای تعاقد أو 
علاقة . 
ثانياً : الشريعة كانت تنازل لأسباب تقتضيها »> وأسباب التازيل ليست 

مناسبات ها : 

صعد موسى ( عليه السلام ) إلى جبل سيناء م عاد إلى قؤمه حمل هم 
الوصايا العشر › ومذا بدأت الشريعة الموسوية )١(‏ . غير أن الوضع لم يكن 
كذلك ئى الإسلام »> ففما عدا السور الأولى - تى بداية الدعوة ‏ لم تتتزل آية 
إلا بسبب . فقد كانت تحدث الواقعة أو يسأل النى رأيا أو حكا فتتتزل 
الآية على السبب الذى طلبت من أجله (۲) . ۰ 

وی هذه الاباٽ  :‏ 

« يسألو نك ماذا ينفقون قل العفو » (۳) 

« يسألونك عن الأهلّة قل هى مواقيت للناس والحج » )٤(‏ 

« يسألونلك عن الحيض قل هو آذى » (ه) 

« يسألوناك ما إذا أحل همم قل أحل لكم الطيبات » )١(‏ 

« يسلو نك عن الشہر الحرام قتال فيه . قل قتال فيه کبر » (۷) 

هذه آيات يضح فما السؤال ونا تتزلت ردا على هذا السؤال » غبر أن 
کشرا من الاآیات لیس کذلك › ونما تورد حکھا یکون ف الواقع ردا على 
سؤال أو حلا لمشكلة أو تكييفا لواقع › مثال ذلك : 


. الشريعة ف النص ترد عل المعى الذى اصطلح عليه ى التلمود وى الفكر الإسلاى‎ )١( 
لذلك یری البعض أن الإسلام دين تجریى » أى بم بالوقائعم » ولیس نظريا يعى بوضع‎ )۲( 
. ات عامة لا ليس واقعاً أو لا هو غير جرب من الناس‎ 


(۳) البقرة ۲ : ۲٠۱۹‏ 
(4) البقرة ۲ : 1۸۹ 
(ه) البقرة ۲ : ۲٣۲‏ 


() المائدة ه : ۽ 
(۷) البقرة ۲ : ۲۱۷ 
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« ليس الر أن تأتوا البيوت من ظهورها » )١(‏ آية: تزلت بسبب أن الى 
آهل" زمن الحديبية بالعمرة فدخل حجر ته ودخل خلفه رجل آنصاری من بی 
سلمه خارقا يذلك عادة قومه الذين كانوا إذا حجوا وعادوا لا يدخلون من 
آبواب بیو م . ففهم الآية مرتبط بسبب نزو ها » وإلا فقد نتاف ى ذلك» 
فقال قائل آنا ضسَرّب مشل » وقال آحر إلا اہی عن النسىء ( بضرب من 
التأويل ) فيكون ذ كر البيوت على ذلك مثلا حالفة الواجب نى احج وشهوره» 
وقال ثالث إن القصد من الاية الى عن سؤال الجهتال واللجوء إل سؤال 
العلماء » وقال رابع نها ف إتيان النساء تأمر باتياهن ف القبل لا من الدبر .. 
وهكذا لا يهى اللحلاف فى التفسبر والتأويل » بعضه يركن إلى الرفية والاخر 
يتجه إلى الرمز أو المعى أو القصد » إلى غر ذلك » ولا حسم الحلاف الا 
تفسر الآية على أسباب نزوها . (۲) 

« یا ہا الذین آمنوا لا يسخر قوم من قوم عسی أن یکوتوا حرا مم 
ولا ناء من نساء عسی أن کن" خبرا مېن » ولا تلمزوا آتفسکم ولا تنابزوا 
بالألقاب ئس الاسم الفسوق بعد الإعان»ومن : پتب فأو للك ہے الظا لون»(٣)‏ 

قد ظن" لما تتفسمنه من قواعد أخلاقية وأحكام عامة آنا نزلت بخر 
سبي عاص ٤‏ قصد قم سیه ازن . ولكن الواقع آنا ثزلٽ بسبب أن 
بعض صحابة النی ذ کر آحر باسے آمه یعیرہ ہا فاستحیا الرجل ؛ وپسیب 
أن وفدا من قبيلة عربية استبزأوا بفقراء الصحابة ؛ وبسبب أن بعض أساء 
الى عبن على إحداهن قصرها(٤)‏ . 

فکل آیات القرآن ‏ کا سلف - نزلت على الأسباب » حى وإن 
تضمنت حكها شرعيا أو قاعدة أصولية أو نما أحلاقية . غر أن من يقرأً 
القرآن لأغراض تعليمية أو لأسباب تعبدية قد قف عند قراءة الآيات ولا 


(() البقرة ۲ : ۱۸۹ . 

(۲) یراجم تفسیر القرطي - المر جع السابق - ص ۷۹۹ . 
(۳) الحجرات ١ : 4٩‏ 

. ٠٦144 تفسير انقرطى - المر جع السابق ص‎ )٤( 
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بتعدها إلى العلم بأسباب التتزيل » ومن ثم فانه لا يدرك آنا تلت على 
أسباب » كا لا يستطيع أن يفهم حقيقنا وما تقصد إليه طا لا أنه لا يعرف 
أسباب التازيل . 

وقد أدرك الرعيل الأول من المسلمن ذلك » إذ روى أن عمر بن‌اللحطاب 
خلا يوما فجعل يتساءل كيف تختلف أمة الإسلام ونبما واحد وقبلها واحدة» 
فقال له ابن عباس : لقد زل علینا القرآن فقرأناه وعلمنا فم نزل › وأنه 
سیکون بعدنا أقوام یقرأون القرآن ولا یدرون فم نزل › فیکون هم فيه 
ری » ثم ختلقون نى الآراء » م بقتتلون فما احتلفوا فيه () . 

ونی صدر الإسلام حدث خلاف فى فهم القرآن عندما حمل عل 
التفسير دون أسباب التزيل . فلقد رأوى أن امرأً قرأ آية « لا تخسن الذين 
بفرحون عا أوتوا ويُحبون أن يدوا ما م يفعلوا فلا تحسبلهم عفازة 

من العذاب ولمم عاب ألم » فقا : لن کان کل امریء فرح ما وت 
واحب أن مد عا م يفعل معذاًبا » لنعلين“ أجمعونِ رد ع 
ابن عباس فالا : مالك وهذه الآية (إن ها سببا) فقد دعى النى ( ل ) الود 
فسأھم عن شی ء ء فکتموه یاه وانحروه بغره » فاروه آن قد ادوا له 
ما روه عم فا سهم » وفرحوا ما وتوا من كام فتنزلت الاية « وإذ 
أحذ الله ميثاق الذين أوتوا الكتاب لتبيننه للناس ولا تكتمونه فنبذوه وراء 
ظهورهم واشتروا به نمنا قلیلا فبئس ما يشترون . ولا تحسن الذين فر حون 
ما أوتوا ومحبون أن حمدوا عا لم يقعلوا فلا تحسبم عفازة من العذاب وهم 
عذاب الم )۲(١‏ 

وبذللك يكون بيان سبب التنزيل قد أوضح أن المقصود من الاية غر 
ما ظهر للقائل(۳) . 

. ٠۲ أصول الفقه للأستاذ عباس متولى حماده  الطبعة الثانية - ص‎ )١( 


(۲) آل عمران ۳ : ۱۸۷ ۱۸۸ . 
(۴) الموافقات الشاطی ( ۳ ۳٤۸‏ ) . 
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لهذا حرص الصحابة والتابعون على معرفة أسباب التتزيل(١)‏ » فاذا غم 
علہم سبب تتزیل آیة سکتوا عن تفسیر ما ل عرفو له سیا ء وقالوا اسائل 
تفسراً : تق الله وعليلث بالسداد فقد ذهب الذين يعلمون فم نز ل الق رآن )۲( 

إن أسباب التنزيل هى ما بمكن أن يقال عنه - بلخة القانون المعاصرة ‏ 
الأعمال التحضرية للقانون » وإذ كانت هذه الأعمال لازمة لبيان سيب 
وضع النص القانونی وظروف وضعه وما کان مقترحا بشأنه وما أدخل عليه 
من تعديل حى صار إلى الشكل الذى أصبح .عليه » إذ كانت الأعمال 
التيحضبرية لازمة لذلك كله ولا بمكن فهم النص القانونى أو تطبيقه تطبيقا 

سلا دونما » فإن أسباب التزيل هى ما ثل الأعمال التحضرية النص 
القانو نی > وھی آلزم فی تفسر آيات القرآن من لزوم الأعمال لتقسار 
النصوص . فاللطاً فى تطبيتق النص القانونى هو ى الغالب عمل فردى وعمل 
وضعی مکن أن ينال منه من يريد بغر تدخوّف » آما اللحطاً ى تطبيق آية 
قرآنية أو حكم شرعى تم تحصن ذلك وذلك ما للدين من عصمة › فهو أمر 
حطر جدا ما قد یؤدی إلیه من تعمم فھم خاطیء او نشر حکم متسر » 
وما قد يؤدى إليه ‏ تباعا - من ترييف للشريعة وتشويه لغاياما » م حكم 
الناس بالأغراض الفردية والافهام المعتلة والأحكام الفطر ة والتأويلات 
المخرضة ؛ مع الركون إلى الدين فى حماية الفرد اللحاطىء والفهم المعتل 
والحكم الفطر والتأويل؟ا مغرض » ميث يتخوف الجميع أو حاذر لحد من 
تصحيح المحطاً وتصويب العلل وعدل الفهم . 
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)١(‏ الشاعى فى الموافقات ( ٠٠۲ : ٣‏ ) أن السنة قد تشارك الترآن فى ذلك . فكثر من 
الأحاديث وق على أسباب ولا محصل فهمها الا بمعرفة السبب. من ذاك أن الى (صل الله عليه وسل) 
مى عن إدخار لوم الاضاحى بعد ثلاث » فلما كان بعد ذاك قيل لقد كان الناس ينتفجون 
بضحایاهم ومحملون مها الودك ويتخذون مها الأسقية فقال ( صلى اله عليه وسل ) وما ذاك ۰ 
قالوا یت عن وم الأضاحی بہدثلاث فقال إنما بيت من أجل الدافة الى دفت علي (أناس وفاوا 
على المسلمين ) فكلوا وتصدقوا وادخروا.. وهكذا , 

(۲) أصول الفقه للأستاذ عباس متولى حماده ص ٩٩ - ٩4‏ . 


OT 
وإذ كانت أسباب التزيل تعنى الظروف الواقعية الى كانت سبباً لاص‎ 
أو كانت سببا لتعديله » وهى أمر لازم لتفسر النص وشرح أحكامه »> فإن‎ 

هذه الظروف لا عكن أن تكون مناسبة لاص › وليست سبباً له 

السبب هو الظروف الواقعية الى تفاعلت مع النص ليظهر على الحو 
الذى أصبح به حكها » أما المناسبة فتعنى أن النص كان معدا سلفا ونه كان 
يتحبن مناسبة ليظهر ويتربص فرصة ليكون » فإذا حانت المناسبة أو ظهرت 
الفرصة كان التص أو تزلت الاية 2 

والفرق بين أن تكون الظروف الواقعية للنص أسبابا للتزيل أو أن تكون 
مناسبات له کہہر جداً › کا آن له آثارا من أخحطر ما عكن وأجل من أن يعر 
علما الناس دون بيان . ونظرا هذه الأهمية فإنه محسن بحث الأمر من خلال 
ملبج محدد دواع اللحاط بين أسباب التزيل ومتاسبات التتزيل » ويقدم أمثلة 
يضح ما الفارق بين هذه وتللك › ثم يبمن التتائج الى تارتب على هذه اللحلط 
وآثاره . 


HF HF 


فى الإسلام » القرآن هو كلام الله الموحى به إلى الى . وفيه أن السيد 
المسيح هو كلمة الله « [نما المسيح عيسى بن مرم رسول الله و كلمته ألقاها إلى 
مرم »> وروح منه » )١(‏ « إن الله يبشرك بكلمة منه إسمه المسيح عيسى 
مرم ۲(۲). وف المسيحية » أن السيد المسيح كلمة الله . ومن هذا التوافق 
الإسلام والمسيحية على أن السيد المسيح هو كلمة الله حدث التداحل بين 
الإسلاى واللاهرت المسيحى . فى هذا اللاهوت أن كلمة الله أزلية غر 

» وأن السيد المسيح مظهر ( إقنوم ) الملالة والقدسية الذى م ُخلق» 

مح الله منذ الأزل . والقول بأن الكلمة مخلوقة ف هذا اللاهوت. 
سبحانه كان بغر كلمة حى خاقها فكانت . آما المسد الإنسانى 


النساء 4 : ۱۷١‏ . 
ل عمرأن ۲ : 4٥‏ . 


—- 0 


للسيد المسيح فهو الناسوت )١(‏ الذى تبدت به الكلمة للناس حى قق هم 
الللاص . 

وعندما احتدم الحدل العقائدى بين علماء المسلمين وعلماء المسيحيين 
بدأت أفكار هؤلاء تتعقل إلى أولثك » ويذلك قال علماء المسلمن عن 
القرآن ما يقوله علماء اللاهوت المسيحى عن السيد المسيح »› كلمة الله . فى 
قويمم أن القرآن كلام الله الأزلى » وجد معه منذ البدء » وأن حروفه وألفاظه 
هى الى لقت فا بعد عندما تلت على النى . ومفاد ذلك أن القرآن 
مجميع آياته لق منذ الأزل وأن الرسالة الحمدية كانت منامبة ليتثزل فا على 
النى آية آية . 

ومن هنا دحلت إلى الفهم الإسلاى فكرة مناسبات التزيل . ومع أنه يقال 
دانما ويبحث داتما عن أسباب التتزيل » فإن الواقع أن الفكر الديى ينزلق إلى 
المغهوم من الناسبات دون الأسباب . عى أن الفكر الإسلاى يبحث عن 
أسباب التازيل لبيانبا م بقصر فهمه على الى المقصود من مناسبات 
التتزيل وعلى أحكام هذه المناسبات ونتانجها › فهو بذلك يبدل الأسباب 
متاسبات . 

وليس أصدق على خحطورة الجدل الحرد من هذا الذى وصل إليه اللحلط 
بن الأسباب والمناسبات . 

فالحدل غاليا ما يبدأ بغرضية ( مسلمة » مقدمة ) خحاطئة » وعلى هذه 
الفرضية بى نتائج تتداعى من اللحطاً إلى اللحطأً . وطالما أن منطق الجدل 
سلم وشکله مستوف للشرائط المطلوبة فإن الفهم القاصر يسحب المنطق على 
الموضوع والشكل على اللب » ظا بأن هذا وذ الك صحيح › فلا يستطيع أن 
بفصل بن سلوب المنطق وموضوعه أو شكل الحدل وما يسل فيه . 

وما أحدث الاضطراب نى تقدير معى الكلمة فى الفهمين الإسلای 

(1) تصريف سريانى لكلبة الناس » تقابل كلمة اللاهوت . قاللاهوت هو ابلائب الإلى 


والتاسوت هو المقايل الإنساف . 
( م ٠‏ - الشريعة ) 


TE 


والمسيحى هو التصور الحاطىء لفكرة الزمان . فى هذا التصور أن الزمان 
شریط ,طویل ممتد يبدا بالازل وينمى بالأبد » وهو تصور ناتج عن الطبيعة 
البشرية الى تبدأ بالميلاد وتنبى بالوفاة > وعن عدم قدرة هذه الطبيعة على 
تصور حقينى لطبيعة الزمان . ولقد أسفرت البحوث العلمية الحديثة عن تصور 
آخر لازمان یتأدی ف أنه منحنى يتصل أوله بآحره محيث يصبح الأبد فيه أزلا 
والأزل أبدا ر . ۰ 

وهذا التصور قريب من تصور آحر یری أن الله حضور دانم وآن 
اازمان (۲) فى عن الله واحد فلا ماضی عنده ولا حاضر ولا مستقبل » بل 
کل لا یتجزاً ووجود لا تعض وحضور لا يتغر . 

فى مثل هذا الفهم لازمان لا تلور مشكلة عن أزلية الكلمة » فكل ماعند 
الله أبد أزل > والكلمة هى الماضى والحاضر والمستقبل » هى الأزل السحيق 
وهى الأبد البعيد - ومعنى آخر - تكون الكلمة هى الوجود وهى اللحلود . 

فالكلمة - ذا المعنى ‏ تخرج عن جال الزمان المعروف للعقل البشرى ٠‏ 
وإذا ما أراد العقل أن يدخلها نطاق فهمه عن الزمان » اضطرب به معناها 
واختل منه الفهم › ولا محدث الاستواء إلا حن تطوى الكلمة مقولة الزمان 
المتعارف عليه حاليا » وتسمو عليه . 

هذه مسألة يفيض فما الق > غير أن دواعى البحث تقتضى الحد إلى 
ما يزم له ٠‏ فلا يفيض . وبصدد الموضوع » فإن كلمة الله حضور كا أن 
الله -حضور . والجهل محقيقة الرمان ؛ وعدم تقدم العم لإيضاح هذه اللحقيقة 
من قبل ؛ هو الذی دعی إلى اعتساف نظریات تريد قصر معن الأزلية ‏ 
الى تفهمها خطأً ‏ على كلمة الل > فتتصور أا كانت منذ الأزل وأا 
تربسصت مناسبة لتكون تى الحاضر ؛ مح أن الأزل - على ما سلف هو 
ف الحقيقة حاضر ؛ كا أن الأبد حاضر . 


. تراجع نظرية النسبية العام الرياضى اينشتاين‎ )١( 
Relativity, A Richer truth - by - Philipp Frank, London, 1951 
يلاحظ الفارق بين الزمان والوقت . فنى الانجلير ية يمر عن الكلمتن بلفظ عص"‎ )۲( 
غير أن اليونانية والعربية تفرق بين الإثنين . فالوقت هو حركة الأرض حول نفبها وحول‎ 
. ) بيا الزمان طابع نضى ( حيوى‎ ٠ الشس‎ 
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مى كان ذلك » لا يكون م موجب لفكرة مناسبات التتزيل . هذه 
الفكرة الى قؤدى - وقد أدت - إلى عزل النص عن واقعه » وفصل الاية 
عن الظروف الى تنزلت فما » عا يصل إلى نتائج وخيمة : مها ألا يكون 
التفسر سلما »> بل وقد کون خاطتا » وما ابتسار الآيات على جزء مها دون 
استكمال ها جميعا » وابتناء الأحكام على شق من الآية دون شق آحر ؛ 
واستعمال النصوص فى غير ما تتزلت من أجله . وهى أمور أدت إلى 
اضطراب شدید فی الاھ وخلط وفر ی الأحکام › فضلا عن آنھا دفعت 
ابعض إلى أن يتلمس تعارضا عندما قارن ظواهر الآيات دون أن يتعمق 
حقيقنا أو يتفعحص أسباب نزوها.. ولو قد فعل » لزال أى تعارض ولو 
بسیط وارتفع آی تناقض وإن کان يسرآ . 


والحالات الى حدث فما اللحلط بين أسباب التتزيل ومناسبات التزول 
كشرة » غر أن الببحث مجتزىء على مثل هام كان له أكر النتائج وأحطر 
الآثار فى الفكر الإسلافی . 

فبعد فتح مكة وحج النى والصحابة تتزلت الآية « اليوم أكملت لكم 
دینکم وأغمت عليكم نعمى ورضيت لكم الإسلام دینا » (۱) وقد أحذ 
الفكر الإسلامى هذه الآية على معبى المناسبات » فاقتطعها عن أسباب نزوها 
واعترها نصا عاما فهم منه أن الدين كمل يوم نزلت الآية فقط » واحتج 
البعض ہا لیدلل على آنه لا معی لای اجناد م یرد به نص فی القرآن قبل هذه 
الآبة » وى أن الشريعة قد استلوفيت عقتضى نزول هذا النص › فلا زيادة 
لمسزيد . 

وقد أخذ البعض على هذا الفهم أنه يعى أن الدين کان غبر كامل ف 
وقت طويل » وأن المسلمين الذين ماتوا قبل كاله ماتوا على دين ناقص » مع 
أن بعضم ممن شيد غزوتى بدر والحديبية وبايع النى البيعتن جميعا »> وبذل 


(۱) الاد ه :۳ . 


A‏ س 
نفسه لله )١(‏ . کا أن البعض رأی ئی هذا المعی ما یناقض ما جاء فى الاين 
السابق نزوطما على هذه الابة : - 


« شرع لکم من الدين ما وصى به نوحا والذى أوحينا إليلك وما وصينا 
به ابراه ومومۍ وعیسی أن اقیموا الدین ولا تتفرقوا فيه » (۲) . 

« قولوا آمنا بالله وما أنرل إلينا وما انزل إلى ابراهم واس ماعيل واسحق 
ويعقوب والأسباط › وما أونی موس وعیسی وما أو النبيون من رہم» 
لا نفرق بین واحد مہم وحن له مسلمون » (۳) . 

وغبر ذلك من آيات تفيد أن الإسلام الذى دعا إليه الى هو ملة (4) 
ابراهم حنيفا )٥(‏ وهو دین نوح وموسی وعيسی وكل الأنبياء ر( علہم 
السلام ) . 

فاذا فسرت الاية بأسباب التازیل وضح کل غموض وزال آی لبس › 
ذلك أا - على ما سلف - تاز لت بعد حج النبى والصحابة » فهى تقصد إلى 
أن احج كل شعائر الدين » أما الدين نفسه فهو كامل أبدا » منذ آدم 
۔حی انی ۔ 

ذاك مثل على ما محدث نتيجة حلط أسباب التزيل عناسباته » أو عزل 

(۱) تفسیر القرطی - المرجع السابق ~ ص ٠٠۵۹‏ . 


(۲) الشورى ۲+ : ١۳‏ (آية مكية) , 
(۳) البقترة ۲ : ٠۳١‏ ( آية مدنية ) . 


(4) يعرف العضو التتاسلى بعد ختائه ى العبر ية باسم ملة n‏ 7 کا آن 
» قبل إلحان غرله > وقد كانت كب الدين الهودى تعر عبن اختين بأنه دشل قى ذمة 
بد ابرهي‌اللليل . ومن هنا أطلق الود عل من اتان تمبير ملة أبرهم . وقد شاح التعبير بعد ذلك 
المر بقيل الإسلام . 

(ه) حنيف بالعبرية ]6إ كانت تطلق عل من محتن دون أن يعتنق 
.ية . وجاء فىلسان المرب اله كان يقال - فى ابلماحلية - لمن اتان وحج البيت حنيفا . 

و بهذا من أن يفهم تعبير ملة أبرحم حنيفا ء على انه اتباع طريقة وعهد ابره ( الاختتان) 


وف اعتناق البودية . ( يراجم كتاب تاريخ الود فى يلاد المرب للد كتور اسرائيل ولفنسون 
س ۷۹ ). 


— 
النص عن ظروف نزوله وتأویله جردا عنہا . وم مثل آحر على ما یژدی إلیه 
فصل آية عن باق آيات التتزيل الواحد من آثار وخيمة . 

فى القرآن : 

وما من دابة فى الأرض ولا طاثر يطر مجناحيه الا م أمثالكم مافر طا 
فی الکتاب من شی ء م لی رہم محشرون ١‏ (۱) . 


E. 


وسياق المنزل يفيد أنه يشر إلى سبل الحياة أو اللوح الحفوظ وما به 
من بيان للمخلوقات ووقائع الحلق (۲) » غير أن شطرا من الفكر الإسلاى 
یتزع جملة « ما فرطنا ئی الکتاب من شیء » ویقصد ہا أن التہ لم یترك شیا 
م بوردہ ئی القرآن › وقیل ئی هذا المعی عن ای کتاب آخحر : إذا کان ما فيه 
موافقا للقرآن فلا حاجة للمسلمن به » وإن كان ما فيه الفا للقرآن فى 
الرآن غنی عته »> وهی دعوی تصل بالفکر الإسلای إلى عکس ما آمر به 
الدين من السعى للعلم و الدأب على التفكر . وذهب بعض آحر إلى الادعاء بأن 
القرآن تناول كل العلوم من فرياء ( الذرة ) وتاريخ وجغرافيا وما إلى ذلك »› 
وهو ادعاء قصد إلى إثبات الصلة بين الق رآن والعلوم الحديثة > مع ما ى ذلك 
من حطورة ربط آيات الدين الثوابت بآراء العلوم ا متغبرة » وما فيه من منزلق 
الاستغناء عن العلوم العصرية وتعلمها . 

إن نی القرآن آیة أحری « ونزلنا علیك الکتاب تبیانا لکل شیء ٠‏ (۳) 
والكتاب فى هذه الآية يعى القرآن » ولكن الفهم السدید ری أن بيان كل 
شى ء قُصد به بيان أصول الدين وأحكام الشربعة » ولم يذهب مثلما ذهب 
الفهم الآحر عندما رأى أن القرآن لم يفرط فى شی ء ونما فصل کل شیء › 
مع أن كلمة الكتاب نى الآية الأولى - ليست هى القرآن » ولا حى الكتب 
الدينية السماوية ونما يقصد بها سبل الحياة أو اللوح الحفوظ . 


(۱) الانعام ٩‏ : ۳۸ . 
(۲) یراجم تفسیر القرطی - المر جع السابق - ص ۲٣١۱۹‏ . 
(۳) التحل ٦4 : ١١‏ . 
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لقد رأى بعض علماء المسلمین أن القرآن کل كمسل بعضه بعضا › 
ون تفسر آية منه لابد أن يرتبط بكل الآيات لفظا ومعى وحكها . ولا شلك 
أن ھذا ری سدید یقوم على فھم صائب ‏ ر عا م یضح جلیا - پتادی نی 
فكر ة مناسبات نزول القرآن سواء بافظ المناسبات أو عفهومه » وربط کل 
آية بواقعها وبكل الآيات الأحرى » محيث يعد القرآن كائنا حيا تفيض الياة 
من کل جزء فیه إلى أی جزء آحر » ویتداعی كل مع فيه إلى المح الثافى › 
ويرتبط كل لفظ فيه بالنسيج الى للالفاظ جميعا » وتعد أسباب التتزيل 
خلفية صادقة وواقعا حًا لتفسر القرآن ككل » واستنباط الأحكام منه > 
واستخلاص ما قصد من كل آية وما تاز لت إليه . 


إن فكرة أن القرآن كائن حى تنزل على الأسباب فكرة تختزل كل 
المقصود من الشريعة فى فهم واحد : أن الشريعة تفاعل مح الحياة ونسيج 
بالواقع » فهى قواعد للحياة الواقعية وليست نظريات للفكر الحرد . إا 
ضرورة تواكب الضرورات وليست ترفا تتزين به الركيبات العقلية أو 
تتبدی نی یاب من الحدل العقم . 
ثالث : الشريعة كانت تستهدف الصوالح العامة المجتمع › فينسخ بعضها 
بعضاً ليحقق هذه الصوالح »> وسداد الشريعة وصلاحها مرتبط 
بالتقدم على الوقائح المعغرة والأحداث المتجددة : 
الشريعة ى لفظ القرآن هى المج أو الأسلوب أو الطريق . 


بحة الإسلام - أو منهاجه أو سلوبه أو طريقه - عكن أن يضح من 
ه » إذ هو التقدم لتحقيق صوالح الحتمع والأفراد › وعدم الوقوف 
دد أو التشبث محكم خاص أو الالتفاف حول قاعدة ثابتة . 


ه الشريعة تبن من تتبعها فى أحول ثلاثة : اللحمو > والحرب والسلم › 


لا ,۽ 


i 

فى الحمسر : 

سأل المسلمون النى عن اللحمر فتزلت الأية  :‏ 

« يسألونك عن اللحمر والميسرقل فما إم كبر ومنافع للناس » وإعهما 
كر من نفعهما » (۱) . 

وإذ كانت الآية بيانا لنفع اللحمر وضررها ولم تضّمّن أى حكم آخر » 
فقد ظل المسلمون يشربون اللحمر إلى أن اضطرب أحدهم وقد كان خمورا- 
فبدل بألفاظ نى الق رآن ألفاظا أخرى وهو يصلى »› ومن ثم نزلت الاي  :‏ 

« یا اما الذین آمنوا لا ققربوا الصلاة وأنم سکاری حى تعلموا 
ماتقو لون ۲(۰) 

وشرب حمزه عم الى حى نمل فسب عليا بن هى طالب » وقطع 
اسم ابل له > م سب النى ( مط ) فتزلت الآية : - 

« إنما اللحمر والميسر والانصاب والازلام رجس من عمل الشيطان 
فاجتنبوه ») (۳) . 
و الحرب : 

كان القتال محظورا على المسلمن قبل المجرة بالآيات « ادفع بالى هى 
أحسن » « فاعف عنم واصفح » « لست علهم عسيطر » فلما هاجر الى إلى 
المدينة وتحصن ما نزلت الاية : - 

« وقاتلوا ى سبيل الله الذين يقاتلونكم »› ولإ تعتدوا إن الله لا حب 
المعتدين » (6) . 

فكان المسلمون يقاتلون من بقاتلو ہم ويكفون عمن كف عم » حى 
إذا قويت شو كة الإسلام نزلت الاية  :‏ 


۲٠۹ : ۲ البشرة‎ )١( 

(۲) النساء غ : ٣غ‏ 
(م) المائدة ه : ۹۰ 
(4) البقرة ۲ : ٠۹۰‏ 


¥ 

« وقاتلوا المشركىن كافة » )١(‏ فكانت أمرآ بالقتال لحميع المشركن 
دون نظر لا إذا کانوا قد اعتدوا أم لم يكونوا . فالقتال هنا لصفة الشرك 
لآ بسبب الاعتداء . 
وف الل : 

كانت قوة المسلمين أقل من قوة المشركن فىزلت الاية  :‏ 

« وان جنحوا للسلم فاجنح ها وتوكل على الله » (۲) . 

ولا قويت شو كة المسلمين نزلت الاية : 

« فلا هنوا وتدعوا إلى السلم وأتم الأعلون > والله معکم » (۳) . 


وثى المراث : 

قبل نزول الفرائض والمواريث فى القرآن نزلت الاية : - 

« كتب عليكم إذا حضر أحد ج الموت إن ترك حرا الوصية للوالدين 
والأقربين با لمعروف حقا على المتقعن ( )٤(‏ . 

وظل المسلمون يعملون حكم هذه الآية » فكان كل مهم بارك وصية 
لوالديه ولغرهم من الأقارب ( حى وان كانوا أولادا) محدد فما أنصبة كل. 
ثم حدث أن توفى شخص عن ابنتن وأخ فعمد أخوه وقبض الركة فذهبت 
أم الابنتن إلى النى وذكرت له القصة ثم أضافت : إن النساء انما تكح 
( تتزوج ) على الال » ولا عاودت الشكوى إلى الى تزلت الآية : (ه) 


٣۳٠ : ٩ التوبة‎ )١( 

(۲) الأمغال ۸ : إ٦‏ 

(۲) آل عمران ۳ : ۱۳۹ 

٠۸١ : ۲ البقرة‎ )( 

٠٣۷ تفسير القرطى - المرجع السابق - ص‎ )١( 
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« یوصیکم اله فی أولادح للذ كر مثل حظ الائشيین فإن کن نساء فوق 
اثنتمن فلهن ئلا ما ترك ... » (1) . 

هذا هو مج القرآن وشريعة الإسلام : مواكبة ركب الياة ومواجهة 
أى حادث وملاعمة كل واقع « وذلك ما لم يفهمه البعض 4 کا لم یفهمه 
الہود - على أيام النى - فقالوا إن رب محمد يغر رأيه ؛ ورد علبم 
المسلمون بأن النسخ فى القرآن - أى التغير من آية إلى آية لا حدث من باب 
لاء (۲) » ولكن لنقل الاس من حكم إلى حكم . 

لقد نظر من لم يفهم منج القرآن وشريعة الإسلام إلى تغبر الأحكام ول 
يتبصر تقدم الهج وتطور الشريعة لتحقيق صوالح الحتمع ومصالح الئاس ٠‏ 
دون التحجر فى نص جامد لا يتسع لفوران الواقع أو السكون عند حكم بات 
لاإيصلح للتطبيق أواللحمود لدى قواعد جازتما ا-لياة وعبرت علما المعاملات . 

إن فقهاء المسلمىن وقفوا عند أحكام الشريعة والتفتوا عن الشريعة ذامما : 
تنموا للقواعد وغفلوا عن الأصول . ومن الأحكام والقواعد استخرجوا 
ما يۇ كدون به أن الشريعة الإسلامية تساير التقدم وتواكب التطور مع آم 
ى غنى عن هذا بلفظ الشريعة ذاته - الذى يفيد معن الىج › وبأصل ثابت 
من أصول الشريعة يقطع بأا منبج التقدم والتطور › مج الحر كية الدائبة 
والتفاعل المستمر مع الوقائع والاحداث لتكون دانما فى جدة وعصرية 
وأصاله . 

يقول ابن عابدين الفقيه الحتى « كثر من الأحكام تلف باختلاف 
الإ مان لتغر عرف أهله أو لحدوث ضرورة أو فساد أهل الزمان بحيث لو 


)١(‏ النساء ١١ : ٤‏ . وقد حدث خلاف في) إذا كانت هذه الآية قد نسخت آية الوصية السابقة 
آم آن لکل مہا اله »> وهو حلاف ليس البحث مجالا له . ( يراجع فى ذاك تفسير القرطى ) . 

(۲) البداء ظھور الرآی بعد آن )م یکن او استصو اب شىء عل بعد أن م يكن يمل ( المعجم. 
الوسيط ص ٤٤‏ ) . 
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الشريعة الإسلامية البنية على التخفيف ورفع الضرر » . ويقول الزيلعى الفقيه 
الحتنى « إن الأحكام قد تختلف باختلاف الأزمان » . ويقول ابن القع « إن 
الشريعة معناها وأساسما على الحكم ومصالح العباد ف المعاش والمعاد »> وهى 
عدل كلها ورحمة كلها ومصالح كلها وحككة كلها . وكل مسألة حرجت 
عن العدل إلى الحور وعن الرحمة إلى ضدها وعن المصلحة إلى المفسدة أو من 
الحكة إلى العبث ليست من الشريعة وإن دخحلت فما بالتأويل » . ويقول 
القراش الفقيه المالكى « إن جميع أبواب الفقه احمولة على العوائد تتغر 
أحكامها إذا تغرت هذه العوائد » )١(‏ . 

وهذا الذى استنبطه فقهاء المسلمون واستنتجه الحمدون مهم لم يكن فق 
حاجة إلى استنباط أو استنتاج » لأنه ليس قاعدة من قواعد الشريعة فحسب › 
وانما هو أصل ثابت ها »> يبين جليا من قراءة الق رآن وملاحظة تلاحق أخكامه 
لتوا كب الأحداث المتجددة وتواجه الوقائح المتغره »› على نحو ما سلف 
بیانه > فى الحمر > وق الحرب والسلم > وف المراث > وی غر ذلك ما 
انهجه القرآن عل الدوام . 

فشريعة الإسلام هى التقدم على المصالح » ومنبج القرآن هو النطور إلى 
الأفضل . 
رابعاً : بعض أحكام الشريعة خاص بالنى ( اة ) وبعضها خصص 

عادثة ذاما : 

لم تنل کل آحکام الق رآن على نستق واحد . فما آیات وجه فہااللاطاب 
إلى المؤمنن جميعا « يا أمها الذين آمنوا إذا قم إلى الصلاة فاغسلوا وجوهكم 
وآیدیکم » (۲) « یا أا الذين آمنوا كتب عليكم الصيام كا كتب على الذين 


(۱) پراجع بحث الد كتور محمد سلام مد كور فى وجوب تطبيق الشريعة الإسلامية - جلة 
إدارة قضايا ا-دكومة - السنة ۲١‏ - العدد الأول - ص ٣۸‏ 
)ب( الائدة ه 3“ 
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من قبلکم » (۱) « یا أا الذدين آمنوا كتب عليكم القصاص ف القتلى » (۲). 

وملا آيات وجه فا الطاب إلى الى - محكم عام مشترك بین الحميع - 
« يا أا النى إذا طلقم النساء فطلقوهن لعدنمن » )١(‏ « قم الصلاة لدلوك 
الشمس إلى غسق الليل » ز٤)‏ « فاذا قرأت القرآن فاستعذ بالله من الشيطان 
ارجم 4 (©) . 

ومنہا آیات وجه فما اللحطاب إلى النى لیختص ہا وحده » أو وردت 
دون خحطاب ولكا واضحة الدلالة على ألما خحاصة بالنى وحله  :‏ «ومن 
الليل فنهجد به نافلة لك )1(٠‏ « ولا تمدن 'عينك إلى ما متعتا به زو اجا مېمه(۷) 
« وإن كادوا ليفتنو نلك عن الذى أوحينا إلياك » (۸) « یا ہا النی إنا حللنا اك 
أزواجلك »(4) « لا محل لك النساء من بعد ولا آن تبدل هن من آزواج )٠١(١‏ 
« إت الذين يبايعونك إنغا يبايعون الله » )۱١(‏ . 


وما آیات وجهت إلى غر النى لہا عخصصة به وعیاته « با آم الذين 
آمنوا لا ترفعوا اصواتکم فوق صوت النی ولا جهروا له بالقول کجهر 
بعضكم لبعض )٠۲٠٠١‏ « ولا تجعلوا دعاء الرسول بينكم كدعاء بعضكم 


۱۸۴۳ : ۲ البقرة‎ )١( 
۲۸۲ : ۲ البقرة‎ )۲( 


١ : >٠ الطلدق‎ )۳( 

(4) الاسر اء ۱۷ : ۷۸ 

٩۹۸ : ۱٩ (ه) النحل‎ 

)٩(‏ الاسراء ۱۷ : ۷۹ ويفيد باق الآية « عى أن يبعثك ربك مقاماً حمودا » آن الطاب 
فا مخصص الى . 

۸۸ : ۱۰١ الحچر‎ )۷( 


(۸) الاسر اء ۱۷ : ۷۴٣‏ 
(4) الأحزاب ۳٣‏ : ١ه‏ 
)٠١(‏ الأحزاب ۳۴۳ : ۲ه 
)١١(‏ الفتح ٤۸‏ : 1۸ 
(۱۲) الحجرات 44 : ۲ 
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لبعض » )١(‏ « يا ناء الى من يأت منكن بفاحشة مبينة يضاعف ها العذاب 
ضعفین » (۲) « وقرن ف بيو تكن ولا رجن ترج الماهلية الأول » )٠(‏ . 
وما آیات خحصصت للادثة بذاما » كاية الإفك « إن الذين جاءوا 
بالافل عصبة منکم لا تحسہوہ شرا لکم بل هو خر لکم » لکل امریء مم 
ما اکتسب من الام › والذی تولی کره مہم له عذاب عظم » لولا إذ 
سمعتموه ظن المۇمنون وا لمۇمنات بانفسهم حرا وقالوا هذا إفك مين » )٤(‏ 
ومفاد هذه الآيات وغبر ها » أن أحكام الق رآن ليست" كلها مطلقة » وان 
بعضہا عخصص بشخص النی و بأزواجه » أو عصص غادئة رذاا 
إن هذه الآبات تشر وقد أثارت ‏ أستلة كشرة عن الأحكام > ظهر 
بعضہا و تحخفى البعض الآحر (ه) : ما هوالمطلق من الأحكام وما هو الموقوت 


٣ : ۲٢ التور‎ )۱( 

۳١ : ٣٣ الأحزاب‎ )۲( 

م٣‎ : ٣٣ الأحراب‎ )۳( 

(4) الئور 4 : ۱۲-١١‏ والإفك قول زور كان قد قاله بعض المسلمين على عائشة 
زوج الى . ١‏ 

(ه) تعرض بعض فقهاء المسلمين لمسألة وقتية الأحكام فا يتعلق بالسنة عن الى » فقبد جاء نى 
كتاب الفروق ف الفرق لاإمام القرای الالکی ( ص ۲٠١ ۰ ٢٤۹‏ ) أن من تصرفات الرسول 
ما يكون بالتبليغ و الفتوى اجماعا » وها ما يجمع التاس على انه بالقضاء » ومنها ما جمع الناس 
على اه بالإمامة » ومنها ما بختلف العلماء فيه لأر دده بين رتبتين فصاعدا » كقول الرسول : من 
أحيا ميتة فهى له ؛ إذ اختلف العلماء ى هذا القول » هل هو تصرف بالفتوى ؛ وهو مذهب مالك 
والشافسى » أم تصرف بالإمامة وهو مذهب أب حئيفة . 

و جاء ی میٹ للأستاذ الشيخ عبد الوهاب خلاف عن « مصادر التشريع مرنة » منشور ممجلة 
القانون والاقتصاد عدد ابریل - مایو سنة ۲ ۱۹۲ ص ۲٠۹‏ « أن نى نفس صيغة حديث الرسول : 
« وفروا اللحى واحفوا الشوارب > ما یدل على آنه تشریع زمی روعی فیه زی المشر کین وقت 
القشريع والقصد إلى محالفم . ثم يضيف : وأزياء الناس لا أستقرار هما » . 

وف كتاب تعليل الأحكام للأستاذ محمد مصطنى شلى ‏ طبعة سنة ٠۹٤۹‏ ص ۲۸ - أن 
الرسول قد يأر بالشىء أو يمى عنه ى حالة خاصة لسبب حاص » فيفهم المسحابة أنه حك مؤيد » 
فيسألون الرسول التخفيف لا يلحقهم من ارج فيبين هم أن ذلك ليس مؤبدا بل جاء لعلة خاصةء س 
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رأو الانتقالى إلى مجتمع الإسلام )سواء كان التوقيت محددا معياة الى آم بغر 
ذالك ! ؟ وقا هو الضابط لتحديد المطلق والمؤقت ! ؟ وما هو حكم تطبيق 
را لمؤقت بعد وقته أو حكم استخراج قاعدة عامة مطلقه منه ! ؟ . 


ثم آیات واضحة الاطلاق أو واضحة التخصيص (غياة النى أو شخصه 
أو آزواجه ) لا تشر لسا أو إشکالا برا › نما يشر اللبس الكبر والاشكال 
المعقّد آيات ليست واضحة الاطلاق أو بيتة التخصيص › أو - على 
الأقل - هى ليست كذاك فى نظر البعض . 

« خذ من أمواهم صدقة تطهرهم وتزكہم وصل علمم إن صلاتك 
سکن هم » (۲) . 

« إن الذين يبايعو نك إنعا يبايعون الله » يد الله فوق أيدم » )١(‏ . 

« أطيعوا الله وأطيعوا الرسول » (۲) . 

« من يطع الرسول فقد أطاع الله » (۴) . 


هل المقصود بالرسول فى الآيات شخص النى ذاته حيث يرتفع الحكم 
بوفاة النبى ٠‏ أم أن القصود بالرسول تعانعه ومبادئه » حيث يظل الحكم متدا 
لتعالم بعد وفاة الى وللمبادىء وقد انتقل إلى الرفيق الأعلى ! ؟ وإذا كان 
المقصود بالرسول نى الأيات -- السالفة > وغبرها - تعالم الى ومبادئه › 
فمن یکون الحکم ی تفسر هذه التعالم والمبادیء ؟ ومن يكون صاحب 


= مم یضیف (ص )۳٠۹‏ انه كان لعدم الفصل بين النوعين من‌الأحكام : المؤبد والوقى : أش كبير 
فى الللاف بين الفقهاء . فقد برى بعضبم حكا الرسول يظنه قد صدر عله بحم الفتوى والتبليغ 
ویقبله عل انه شرع عام آبدی لا یتغیر » بنا يراه الآخر صادرا عله بحم إمامته » ويعتبر أنه حم 
مصلحى جاء للصلحة خاصة قد تتغير عل مر الأيام . 

٠١١۴ : ٩ التو بة‎ )1( 

4۸ : ۱١ الفتح‎ )۲( 

(۳) النساء ٤‏ : ۹ه 

۸١ : £ التساء‎ )4( 
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السلطة فی صرفها إلى مجری آخر إن اقتضی الام تغیرها آو تعديلها ؟ ومن 
يستمد الحق من يدعي لنقسه هذه السلطة ؟ وما ضان صوابه ف) يقرر وحدود 
يئه إن أخحطاً ؟ 

تلك أسثلة سن الاجابة عا فى فصل تال عن « أصول الحكم فى 
الشريعة » » لكا ثارت إثر وفاة النى . فبعد هذه الوفاة امتنعت بعض 
القبائل عن أداء الز كاة لأ بكر الصدیق » و كانت حجنا نى ذلك آن إعطاء 
الز كاة حكم خاص بالنى )١(‏ » وهو تفسر من رجاها للاية ( خذ من 
أمو اهم صدقة تطهرهم وتزكيم ما » وصل علهم » إن صلاتك سكن هم ) 
إذ فهموا من الآية أن دفع الز كاة إلى التى بقابل صلاته عللهم ون وفاة الى 
ترفع حكم تسليمه الر كاة بانقطاع هذة الصلاة . 


وم یقتنع آبو بكر بہذا الرأى وص على عاربتہم ‏ مالفا بذلك ما رآ 
عمر بن الحطاب ف البداية _ قائلا ى هذا الصدد إنه يسوى بين الصلاة 
والز کاة » وانه لابد أن حارب من عنع عنه زکاة کان يژ دما للت (۲) . 


والواقع أن ثم فارقا بين الصلاة واخراج الزكاة » وها ركنان من 
أركان الدين » وبين ,إعطاء الزكاة للحام > فان هذا الإعطاء كان للنى 
إعمالا للاية « خذ من أمواهم صدقة نطهرهم وتزكمم » فهل يكون حكم 
هذه الآية خصصا بالنی ذاته پرتفع بوفاته » أم أنه حکم عام محختص به کل 
إمام وأی حاکج ! ؟ . 


وإذا كان أبو بكر الصديق قد استقل بتفسر الآية لإضافة حككها إليه > 
ثم أجمع الصحابة على موافقته ؛ فما هى حدود الحا ى تحديد المؤبد أو 
ا مقت من الأحکام ؟ ما هو أساس حقه فی أن بضيف إليه حكا يرى البعض 


(۱) واعطاء الزكاء للجمام غبر لاز كى عموما . فالز كاة ركن س آر كان الإسلام > أما 
اعطاء الز كاة لاإمام فهو أمر يتعلق بنطاق حكومة الى و حكومة غيره . 
(۲) یراجع آسباب الاز ول الواحدی » تفسیر القرطی ص ۲٠۸۲‏ . 
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أنه حكم يتعلتق بالنى أو خصص مادثة بذانہا ؟ ثم كيف يكون الاجماع على 
رأی الجا ج أو على خالفته ! ؟ . 


إن وضع قاعدة عامة لاطلاق الأحكام وتحصيصما › ثم تطبيقها بعدل 
وحزم » ما يضح معه كشر من المسائل الى تشر الاضطراب ق التعامل 


فاذا كان الحكم مطلقا » كان حكها شرعيا » تنص عليه أحكام الشريعة . 
آما إن کان مخصصا فإنه لا يكون حكا شرعيا بعد اننهاء الواقعة أو الظروف 
أو الوقت الذى تخصص به . 


فالاية « یا أا الذين آمنوا لا ترفعوا أصواتكم فوق صوت النى » 
لا تصبح حکا شرعيا بعد وفاة الى » إنما قد تستمد مها قاعدة سلو كية ‏ 
تندمج فى الراث الإجماعى - مؤداها عدم رفع صوت الأصغر سنا أو مقاما 
عل صوت من یکره . 


والآية « وقرن فى بيوتكن ولا ترجن ترج الجاهلية الأولى » لا تصبح 
حكا شرعيا بعد وفاة زواج النى › لكنما قد تكون أسوة لنساء المسلمين 
کہج أخلاق ومسلك إجیاعی . 


وواضح أن الفرق بين الحكم الشرعى والقواعد السلو كية أو المتاهج 
الأخحلاقية أو المسالك الإجتاعية فارق هام وجوهرى . فالحكم الشرعى من 
مبادىء الشريعة وتطبيقاتما » وأهم ما فى ذلك : أن الجزاء على عالفته لم 
دى - طالما أن ليس نة عقوبة يقررها الشارع . أما القواعد السلو كية أو 
المناهج الأحلاقية أو المسالك الإجاعية فلا إلم دينيا فى مالفتها » إنما الجراء 
هو أستمجان الحتمح أو ملامة الاس . ومن جانب آلحر > فإنها كعرف أو عادة 
تتغبر بغر الأعراف أو بتبدل العادات » بل انها تتحدد أصلا بظروف اكان 
والزمان › وغالبا ما تتغبر إن تخر واحد مهما أو تغبرآً معا . 
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خاس : الشريعة م تكن منقطعة الصلة بالماضى ؛ منْبَتة ا جور عن انحتمع 
الذى تنزلت فيه » بل إلا أخحذت من قواعد المحتمع وأعرافه وعوائده 
وصَم القرآن الحتمع العرلى المشرك قبل الإسلام بالجاهلية » فأصبح 
المسلمون يرون أن كل ما قبل الإسلام جاهلية ؛ ومن م عزفوا عن دراسته 
لتبمن ما به من وشائج امتدت إلى ما بعد الإسلام » وما فيه من عواثد صارت 

جز ءا من أحكام شريعة الإسلام أو شعائره . 
ان القرآن قصد بالحاهلية جتمعا لا يدين بالل › وکل ما فیه من قے تجری 
على هذا احور وتدور على مداره . وما كذلك - بالطيع -- جتمع يعبد الله » 
والجلالة حورا له ومداراً لأغراضه . فالقرآن قد حث على احترام الأديان 
الأحرى»› وأمر بسؤال أهل المودية والمسيحية عما غلم“ أمره علينا > بل وأمر 


« إن الذين آمنوا والذين هادوا والنصارى والصابشن > من آمن بالله واليوم 
حز نون )۱(٩‏ . 

« وما أرسلنا من قبللك الا رجالا نوحى إلهم »› فاسألوا أهل الذ كر إن 
کنم لا تعلمون )۲(١‏ . 

« وکیف محكمونلك وعندهم التوراة فہا حكم الله » « ومن لم محكم عا 
أنز ل الله فأولثلك هم الكافرون » (۳) . 


۲ : ۲ اليقرة‎ )١( 
. أهل الد كر تمى أهل التوراة والإنجيل‎  ؛۴‎ : ٠١ اللحل‎ )۲( 
44 الائدة م : غ‎ )۳( 


Af — 

وليحكم هل الإنجيل ما رل الله فيه > ومن لم محكم ما أنزل الله 
فأو لئك م الفاسقون.»(۱) . 

فدراسة ما قبل الإسلام لیست مما یہی عنه الإسلام » بل هی ما يأمر به . 
وان هذه الدراسة تسفر عن أن الشريعة الإسلامية لم تكن منقطعة الصلة 
بالماضى » منبتة الجذور عن الحتمم الذى تتزلت فيه › بل إلا أحذت من 
قواعد الحتمع وأعرافه وعوائده ما آصبح أحكاماً فما . 

فقبل أن ينزل حد السرقة فى القرآن » قطعت يد السارق تى ال جاهلية › 
ثم آمر القرآن بنفس العقوبة على السرقة (۲) . 

والحج كان شعر ة جاهلية . تخر ت قبلما بعد الإسلام فصارت الوجهة ‏ 
إلى الته سبحانه ؛ وتبدل المضمون فلم تعد التجارة هدف الحج» وإعا إجماع 
المسلمىن لتدارس أحو اي . 

والجحمعة كانت يوماً لاجاع العرب - نى الجاهلية - وقد “ميت معى 
الاجماع »> وقد كانت تسمى العروبة (۳) . وجَّع أهل المدينة قبل أن 
يقدم علهم الى وقبل أن تبزل الجمعة › لام أرادوا أن يتفردوا بيوم 
حلاف السبت وهم يوم البود والأحد يوم السيحيين » وبذا جعلو الحمعة 
یوما یذ کر ون الله فيه ویصلون ويستذدکرون . وعندما هاجر النى | إلى المدينة 
جَسّع المسلمين وخطب فيم )٤(‏ > ثم نزلت بعد ذلك الأية : 

« يا أا الذين آمنوا إذا نو دى للصلاة من يوم الجمعة فاسعوا إلى ذ كر الله 
وذروا البيع ذلکي حر لکے إن کن تعلمون (9) . 

4۷ : المائدة ه‎ )١( 

(۲) تفسير القرطى ص ۲٠٠۷‏ . و كان الوليد بن المغير ة أول من حك بققطع يد السارق فى 
الخاهلية . 

(۴) والذى ماها الحمعڌ هو كب بن لوی . 

(4) يراجم تفسير القرطى - المر جع السابق - ص ٠١۷٦‏ . 


4: ۲ أمعة‎ (٥) 
) -الشريعة‎ ٦ 9 
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إن تواصل الشريعة بامحتمع واستمداد بعض أحكامها منه هو أفضل 
تطبيق لقواعد التطور وأصدق حال لنظام الإنسانية . فإن التطور السديد 
لا يعى هبوط قواعد على الحتمع من عل أو دخوهما عليه وهى غريبة عنه . 
إنغا يتوقف سداد التقدم ونجاحه على استبقاء الصالح من القواعد › م التوجه به 
إلى قبلة مر جوة تستدف الأغر اض الإنسانية السامية أو تتوجه ا إلى القدسية 
والجلالة . ۰ 
وقد كانت شريعة الإسلام حر تطبيتق لقواعد التطور السلم ولنظام 
الإنسانية الصادق › فأخحذت من قواعد الحتمع ما رآته ملانماً ‏ كقطع يد 
السارق والحج والإحتفال باليمعة وغر ذلك م خللصته إلى سبيل الله 
مضه صوالح للناس جميعاً . 


وإن هذا الأصل من أصول الشريعة جب أن يكون ملحوظاً على الدوام » 
فإن العادات الإجماعية طبائع ثانية » رعا غلبت الطبائم الأول . وإن ثقل 
النظام الإجياعى وضغطه قد يغلب فى بعض الأفراد إعانهم ومعتقداتہم . 
وما لم تكن الشريعة على وعى بذلك فإنما قد تضطرب عند التطبيق أو تحدث 
فی تفوس الناس اضطراباً شديداً . 
سادا : الدين كامل ٠‏ واكمال الشريعة هو سعا الداتم إلى ملاحقة أحوال 

أحوال الحتمع والتقدم بالانسان إلى صمي الانسانبة وروح الكونية : 

« إن الدين عند الله الإسلام €( . 

ولكن .. ما هو هذا الدين ... ! 

وهو الدين الذى نادی به نوح »> الذى قال « وأمرات أن أكون من 
المسلمين » (۲) . 


(۱) ل عمران ۳ : ۱۹ 
(۲) يونس ۱۰ : ۷۳ 
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وهو الدين الذى كان عليه إبراهم « ماکان راهم ہو دیا ولا نصر انیا 
ولكن كان حنيفاً مسلماً » )١(‏ « هو “ما المسلممن من قبل » (۲) . 

وهو دين بى إسرائيل « قالوا نعبد إ ماك وإله آبائك إبراهى وإسماعيل 
وإسعاق إلهاً واحد وحن له مسلمون » (۳) . 

وهو الدين الذى بر به السيد المسيح . 

والدين الذى دعى إليه محمد ( مل ) . 

« قل آمنا بالله وما نزل علينا ومام تزل على إبراهم وإ ماعيل وإحاق 
ویعقوب والاسباط وما ونی موسی وعیسی والنبیون من رہم › لا نفرق 
بین أحد مهم وحن له مسلمون » )٤(‏ . 

«« ولقد آرسلنا رسلامن قبلك مهم من قصصنا عليك ومهم من ) نقصص 
عليك » () . 

إنه الدین الذی نادی به اخناتون وبشر به جوتاما بوذا وعلّمبه سقراط »› 
وكل من دعى إلى الإعان بالله وحسن الحلق > من الرسل الذين م يقصص 
القرآن آنباءهم . 

بل إنه سمة اللحلق جميعا « له أسلم من ى السماوات والأرض طوعا 
وکرها» )١(‏ . 

وما هوالإسلام : إنه الإعان بالل والإستقامة . ( والإستقامة هى ماعت › 
عند قدماء الحصرين ) . . 

١‏ فلذلك فادع واستقی » (۷) آى ادع إلى الإعان بالته م استقم 

« إنغا لمكم إله واحد فاستقيموا إليه ٠‏ (۸) . 


(۱) آل عمران ۳ : ۷ه (۲) المج ۲۲ : ۳۸ 
(۳) البقرة ۲ : ١۳٣۳‏ (4) آل عمران ۳ : ۸٤‏ 
(ه) غاقر 4۰ : ۷۸ )٦(‏ آل عمران ۳ : ۸۳ 


٩ : ٤١ فصلت‎ )۸( ٠١ : #۲ آلشوري‎ )۷( 
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« إن الذين قالوا ربنا الله تم استقاموا تتنز ل علهم الملائكة » )١(‏ . 

« إن الذين قالوا ربنا الله ماستقاموا فلا خحوف علہم ولا هم محز نون )۲(١‏ 

« اهدنا الصراط المستةقم )۳( . 

هذا الدين كامل منذ علمه أول الرسل وحن نادى به كل الرسل وحى 
دعی الیه النی ( یا ) > فا عم رسول ولا نادی ولا دعا إلى دین ناقص ۰ 
إا كان الدين كلا كاملا وكلا واحداً عند جميم الرسل والانبياء : 

« شرع لک من الدین ما وصی به نوحا والذی آوحینا اليك وما و صینا به 
براه وموسى وعيسى أن أقيموا الدين ولا تتفرقوا فيه » . 

إلا أن الدين غير الشريعة . 

والشريعة هى مناج الإعان بالله وماج الإستقامة . لذلك كان الدين 
واحداً لكل الأنبياء وكانت الشريعة مختلفة باختلافهم › تتكامل سم على 
توالى الرسالات ٠‏ ذلك لانم لم يتوجهوا إلى جتمح واحد ونما إلى جتمعات 
حتلفة ء لکل جتمع طریق ولکل مہم سبیل . وما یصلح ف مکان لا یصلح 
ی غبرہ > وما یلام زماناً لا یلام غبره . 

« لكل جعلنا منكم_شرعةً ومماجا » . 

« م جعلناك على شريعة من الأمر » . 

اتفق الإمان لدى جميع الأنبياء والرسل واختلفت مناهجهم فى الدعوة 
إلبه وى اتباعه . 

توحد الدين عندهم جميعاً وتفرقت الشرائع > لكل مهم شريعة ؛ 

کانت شریعة موسی عزل بی إسرائیل عن غبرهم من القبائل والقومیات 

لهر أجسامهم من الأمراض وتنقية نفوسهم من الأغراض . 

۳١۰ : 4١ فصلت‎ )۱( 

١۳ : ٤١ الاحقاف‎ )۲( 


(۳) الفاعة ٠ : ١‏ 
)٤(‏ من حدیث الى إلى شخص سأله عن الإساام آن قال له « قل آمنت بال ثم استقم » . 
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وكانت شريعة السيد المسيح إستحياء الضمر الإنسانى ليكون هو الأصل 
ی کل شىء ٠‏ 

أما شريعة النى ( ية ) فهى القضاء على النعرة القبلية والملجهية 
الجاهلية » وبث حس إنسانى لدى الحميع ٠‏ ثم التطور باحتمع إلى الأفضل 
وااتقدم بالناس إلى الأسمى . 

شج القرآن وشريعة الإسلام هى التطور الداتم والتقدم المستمر . لذلك 
فإن إ كمال هذه الشريفة کون باستمرارتطبيقها › أى بدوام التطور واستمرار 
التقدم . 

إن المج لا يكتمل أبدا » فلو كل الطريق إنهى ولو كمل السبيل إنقطع . 
ما هو يکتمل بدوام تطبيقه تطبيقاً سديداً . 

وما دامت الشريعة تراعى أصوها »> تستقبل الحلالة وتسهدف الإنسان »› 
فللا داعا آبدا ئى إ كيال مستمر ... وهذاهو كالما . كمال السر أستمراره »› 
وكمال التقدم دوامه » و كمال السبيل تواصله . 

إذن » فالدين هو الإعان بالله م الإستقامة . 

والشريعة هى المهاج الذى يظهر به الإمان والطريق الذى تتبدى فيه 
الإستقامة . 

وإذا أريد إجمال الأحكام العامة للشريعة الإسلامية كن بيان ذلك 

» الشريعة تعلق أحكامها علىقيام مجتمع مداه الفضل ولحمته النقوى» 
وتطبيقها منوط ډو جود هذا المحتمح الذی یکون الحکام فيه عدولا ما بکون 
الحكومون فيه على إستقامة حقيقية . 

« والشريعة م تقازل كلا ولم تأت بغر أسباب » ونما كانت ئتوالی 
على الوقائع وتتغر بتقدمها » فكانت بذلك كائنا حيا يتفاعل مع الحياة 
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ویتناسج مع الواقع ؛ فھی - من م - ذات اسلوب على واقعی ولیست جرد 
قرف فكرى أو بناء من الركيبات الذهنية . 

» وهی داماً فی حركية داثية تتميز بالحدة والعصرية والأصالة فتتقدم 
عن المصالح وتتطور إلى الأفضل . 

» وأحكامها ليست جامدة على الإطلاق » بل تتمز بار ونة والشخصيص . 
فا کان مہا مطلقاً کان حکما شرعیا › وما کان عخصصا جاز أن یوحی بقواعد 
سلو كية ومناهج أخحلاقية ومسالك إجتاعية تتغبر بتغر الأعراف أو تبدل 
العادات . 

« وهى م تكن منقطعة الصلة بالماضى منبتة الجذور عن الحتمم > بل الا 
أحذت من قواعد الحتمع وأعرافه وعوائده ما أصبح أحكاماً فبا » وان علا 


٭ وھی میج جی > إكماله فى السعى الدلثب إلى ملاحقة أحوال المحتمع 
والتقدم بالإنسان إلى صمم الإنسانية وروح الكونية . 
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داتعا أبدا مختلف النظر عن القطبيق > وف ذلك تكمن أدواء البشرية . 

فالتفكر الحر د أو التأصيل النظرى يرد المسائل إلى فكرة تتداعى إلى 
فكرة وتأدی إلى أخرى » حى ينها بتاء كامل حكم من السياقات الفكرية 
الحردة » تحكه المندسة الداخلية والتناسق النظرى ٠‏ وتضبطه الألفاظ دون 
غبرها . وعندما يتصل هذا البناء بالواقع مختل ويصطرب + لاختلاف الحال 
الذى نشا فيه واكتمل عن الحال الذى يراد تطبيقه فيه . ويلحدث اللحلل 
والاضطراب خللا نماثلا ى كل من الفكر-والواقع حى تذهب الثقة وز 
التقدير وتغم الرؤية لكل من العقل والمحياة فيجرى الظن إلى أن العقل 
قاصر وأن المحياة لا معقولة )١(‏ . والحتق » أن العقل قاصر إذا لم يتصل 
بالواقع › وأن الواقع غامض ما لم يتكشَف بالعقل . 

لقعد قامت حضارة كاملة ‏ هي حضارة المصرين القدماء - على ربط 
العقل بالواقع وضبط الواقع بالعقل » محيث يمساكث الواقع جموح العقل 
ويدر العقل ظلام الواقع . وعلى هذا النسق العمل تبّدات شريعة الإسلام وظهر 
المج القرآنی . 

فالشريعة ‏ على ما سلف البيان - لم تجىء مرة واحدة ولم تتتزل أمراً 
مجرداً » ونما ارتبطت بالواقع ودارت فيه وتنامعت به » تأحذ منه عوائده 
وأعرافه > وتتحك قواعدها على أسباب منه » وتلاحق أحكامها تطوره › 

أ 

وتتقدم على هذا التطور . لذلك › فإن الببحث فى أصول الشريعة لابد وأن 
يسمدف فى الام الأول بيان هذه الأصول عند التطبيق وتحديد مدارها مح 
الواقع » وإلا كان جرد محوث نظرية واستعراضات منطقية حالف روح 
الدين وتعارض صمم الإسلام . 


. ٠١ يراجع كتابنا حصاد العقل » مسألة أولية : مثالية أم مادية . ص‎ )١( 
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وى مسار الأصول التطبيقية لابد وأن يبدا الببحث عسألة الاتصال بين 

الحتمح الإسلای ككل وغره من احتمعات > وهو ما يعر عنه ق 

القانون الوضعى - بالعلاقات الدولية » ثم يعرج البحث على موضوعات 

القانون الداخلى : مسائل الأحوال الشخصية والمواريث › والمسائل المدنية › 
والمساال الحنائية أو الجرائية . 


مسأتل العلاقات الدولية : 

عندما بدا الإسلام كانت على تخوم بلاد العرب دولتان قویتان هما فارس 
والروم . وکانت داخل البلاد قبائل كشرة ›» ملكت بعضا أراض مها » 
وسادت بعضہا على قباثل آخری › هذا فضلا عن مشركى مكة . 

أما فارس » فقد كانت دولة مشركة » ولذلك لم يكن لدى المسلمين 
تعاطف معها ؛ و كان تعاطفهم مع الروم المسيحية بيا كان تعاطف مشركى 
مكه مع فار س )١(‏ . وكان نظام الدولة عند الروم يقوم على ما یسمی بنظام 
السيلفان وهو نظام يوجد ف الواقع تمعن : مدينة Civitas Dei dl‏ 
وترأسه الكنيسة » والمدينة الأرضية هدما مزاع وتحككه الساطة 
المدنية . وفكرة الحتمعن هذه - أو المديتتعن أو الدولتن - تعود إلى تعالم 
السيد المسيح (۲) . 

فلقد توجه ليه شخص - بإیعاز ممن کانوا یریدون الإیقاع به - وسأله 
عما إذا كان على الود أن يدفعوا الضرائب للدولة الرومانية » وكان المقصود 
من السؤال أن السيد المسيح إما أن يرد بالإبجاب » فيكون بذللك قد أجاز 
للود اللحضوع للدولة الرومانية - الوثنية آنذاك ‏ وهو ما مخالف الديانة 
المودية ؛ وإما أن يرد بالتى ء فيكون بذاك محرضا على الثورة على الدولة 
الروعانية مستوجبا لاإعدام حسب قوانينها . وقد تنبه السيد المسيح للشسر ك الذى 
صب له فسأل السائل عن معاملة الحزية - أى النقود الى تدقع للضر اثر 


(1) تراجع آسباب نزول الآية « غلبت الروم ی ادى الأرض وهم من بعد غلم سيغلبون » . 
(۲) یراجع کتابنا حساد العقل ص ٠٠١‏ . 
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ولا دم له قطعة مها أشار السيد المسيح إلى صورة قيصر المسكوكة علا 
وسأله : لمن هذه الصورة ؟ فأجاب السائل إنما لقيصر »› عندئذ أجاب السيد 
المسيح : إعط ما لقيصر لقيصر وما لله لله > يقصد بذلك أن النقود لقيصر > 
فلا باس أن تتعطی له ؛ آما القلب فهو لله » ومن الواجب أن يوهب له . 

من هذا القول نشأت أهم نظرية نى الفكر المسيحى ‏ طبعته بطابعها 
وميزته عن غبره ‏ مۋداها وجود ازدواج فى تنظ الحماعة الإنسانية وقيام 
إثنينية نى مر اقبتّها . فشثون الروح واللحلاص الأبدى هى اختصاصات الكنيسة» 
وهی مجال تبشار تبشر ھا وتعالمھا › قوم ہا نظام الكهانة . أما مجريات الأمور 
الدنيوية اليومية > والحافظة على السلام والنظام والعدالة » فهى اختصاصات 
الحكومية المدنية » وهى الحال الحقيى لعملها › يقوم به الحكام والموظفون 
والمأمورون . )١(‏ ولكى تتحقق السعادة للمجتمع البشرى › جب أن تسود 
هذين النظامىن روح التعاون والتساند . على أن فكرة التعاون كانت من 
الغموض ميث لم يكد يوجد اختصاص واحد لا تلط فيه الأمر بن 
المسئولىن بشكل يؤدى إلى الفوضى > هذا فضلا عن احًال قيام حالة طارئة 
تسوغ لاحدی الحكومتەن التدحل ئی شئون الأخحرى . 

وعلى اارغم من وجود ضرورات عملية تقتضى المع بين السلطدن فقد 
ظل المیز بن المسائل الروحية والمسائل الزمنية جزءا أساسيا من العقيدة 
السيحية » قوامه أن الجمع بن الساطتن الروحية والزمنية فى يد واحدة هو 
تقليد وثى » قد يكون شرعيا فى الأزمنة الى سبقت المسيحية ؛ لكنه بعد 
ظهور المسيح »› لا يصح ولا جوز . 

إن المسيح - ى هذا التقدير ‏ هو آحر من جع بن الساطتن جمعا 
شرعيا . أما بعده » ونظرا لضعف النفس البشرية الى قد بجمح ا وجود 
السلطتین نی يدها » فقد أصبح من الحرام الدیی أن بجمع رجل بين وظيفى 


A. History of political Theory - by - George Sabine (۱) 
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املك ورجل الدين فى آن واحد ‏ وذلك مع التسلم بحاجة كل سلطة إلى 
السلطة الأحرى )١(‏ . 

هذا الفكر » أوجد معتقدا عاما بقيام مجتمع مسيحى واحد مهما اخحتلفت 
نظم الحكم فيه أو تقطعت أجزاؤه دولا وإمارات . فى داحل الدول 
والامارات المحتلفة الى تدین يبا لمسيحية بو جد جترع واحد »> هو امحترم 
المسیحی »> يدين لكنيسة واحدة . وقد آدىی هذا الفکر ‏ بالتال إل أن 
يصح اختمع المسيحى واحدا مام احتمعات أو الدول الأخرى غر المسيحية. 
وبذللك وجد“ مجتمح مسیحی يقابل فی العام کله - ای تمع غر مسیحی . 


وعندما بدا أ الإسلام فى المدينة نشا مجتمع إسلای جدید یری أنه بطبيعة 
قیمه وتکوینه يقابل أی جتمع آخر ودی أو مسیحی أو مشرك . وأدت 
إلى تعزيز المقابلة بينه وين ڈ شى الحتمعات الأخرى » الى بات خشی من 
على تکوینه الولید . وکانت بعوث النى إلى حكام البلاد الحاورة ترجع إلى 
الرغبة ف نشر الدين كما كانت تعود إلى الرغبة فى كف أذاهم عن الحتمع 
الإسلای حی یکر ویشتد » دون حروب وبغر صراعات . (۲) 


ولم تلته حروب الملسلمين مع الحتمح الوثى فى مكة إلا قبل وفاة الى 
بقليل › وبعد ذلك بدت حرو ب المسلمين مع فارس والروم » 3 ك اروب 
الى استمرت حوالى قرن بعد ذلك » حى فتح المسلمون الأندلس . وخلال 
هذه الفرة نشأت الأفكار والنظريات الى حككت علاقة الحتمع الإسلافى 


امرجم السابق . 
سیر ة ابن هشام ( المرء الراب ص ۲۷۸ » ۲۷۹ ) أن الى أرسل دحية الكلى إلى 
روم وعبد اله بن أي حذافة السهمى إلى كسرى الفرس وحاطب بن أي بلتة إلى 
تصر وعمر بن أمية إلى النجاثى ملك البشة وشجاع بن وهب الأسدى إلى الحارت 
وم الشام . كا أرسل الوفود إلى الملوك العرب فكان عمرو بن العاص إلى ملكى 
بن عمرو إلى ملكى المامة والعلاء بن الضرى إلى المنذر بن ساوى المبدى بلك 
جرين و آمية الخزوعى إلى الحارث بن كلال المميرى ملك المن . 


QQ 
بخار ه من الحتمعات > تم حدث أن استمر البعض فى إضفاء الاستمرارية‎ 
والدوام على هذه النظريات وتلك الأفكار › دون أن يتنبه إلى آنا خصصة‎ 
بالحال النبى فرضته الظروف على الحتمع الإسلاى الأول »> وجعلت منه‎ 
جتمعا حارب حی یمان وجاهد لکی سل . ويبدو ذلك واضحا من تآيع‎ 
اهم فکر ت تن نشأتا فى هذه الظروف : فكرة أن دولة الإسلام تكون حيث‎ 
. يو جدالإسلام > وفكرة أن الدولة الإسلامية دار سلام وما عداما دار حرب‎ 

فكرة قيام دولة الإسلام حيث يوجد دين الإسلام : 

لم يتضمن القرآن أى آية أو حكم عن إنشاء دولة أو عن نظام الحكم 
فہا > کا أن أحاديث النبى جاءت خلوا من ذلك › وهو أمر طبيعى > لأن 
الأصل فى الدين ع أنه يوج إلى الإنسان ويدف رفعة الإنسانية » وبذلك 
لا یتماز بأرض ولا يتشكل تى دولة . 

وی البدء کان تم جتمع إسلای > وحنی وفاة النى لم تنا فى الإسلام 
دولة . وإذا ما اعتر ت حكومة النى ى المدينة دولة » فهى قرب إلى نظام 
دولة المدينة عند الإغريق )١(‏ › غير آنا ذات طبيعة خحاصة . وبعد وفاة الى 
وتوالى الفتوحات بدت تنا معام الدولة حى أصبحت نى العهد الأموى 
إمراطورية عظيمة . 

إنما يلاحظ أن الدولة فى العصور الوسطى كانت ذات طابع ومقومات 
نختلف عن الدولة فى العصر الحالى . فالولاء ى تلك العصور كان للدين »› وم 
يكن للوطن كا هو المحال الآن . و كان المروق عن الدين أو المساس به ما 
يعطى أثرا أقرب ما يكون إلى الأثر الذى تعطيه نى العصور الحالية جر ممة 
اللحيانة العظمى (۲) . ۰ 

إن دولة العصور الوسطى ‏ فى المسيحية والإسلام - دولة الحتمح ¢ 
وليست الدولة الى تقوم على أرض معينة واسم ها وتاريخ وشعب قد یکون 


State of City (1)‏ 
(۲) يقارن كاب العقوبة للأستاذ محمد آبو زهرة ص 1۸۹ . 
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من قوميات مختلفة ومن أديان شى . ولا يعى ذاك أنه م تكن ف دولة الإسلام 
قوميات متعددة وأديان آخحرى » لكن الأساس فى هذه الدولة لم يكن القومية› 
بل الدين ذاته » و كان وجو د الأديان الأخرى أمر من قبيل التسامح . 

لقد كان خحطاب القرآن ‏ داتما -. للناس أو المؤمنن ء لا المواطنن . 
۾ یا أا الناس إنا لقنا ج من ذکر وأنٔی وجعانا ک شعوبا وقبائل لتعارفوا إن 
آکرمکم عند الله تفا »(۱) « یا ہا الذین آمنوا آمنوا بالله ورسوله»(۳) 
وفكرة المواطنة (۳) كانت غريبة عن الفهم آنذاك ›» فكان ما يقابلها : المسل 
نى بلاد الإسلام والمسيحى فى البلاد المسيحية . 

من هذا الفهم عكن‌القول بامتداد الحتمع الإسلای حيث يوجد مسلمون» 
أو انتشار الحتمع المسيحى حيث يكون المسيحيون . فإذا قامت دولة من 
مجتمع كله أو أغابه من المسلمين أو من المسيحيين فمن البدمهى أن يصطبغ 
كيان هذه الدولة بنظام الحتمم ون محدث تداحل واختلاط بين هذا وذاك . 


إن الدين يعنى بالإنسان وتم بالحتمع > لا بالدول أو الإمراطوريات . 
و تأسيس الدول وإنشاء الإمبراطوريات لیس من مع الدين ْ ولکته من 
عة البشر وظروف الحتمعات الدولية . ويوم ترق الطبيعة البشرية ويسمو 
ع الإنسانى » سوف تتغبر النظم السياسية وتتبدل الأشكال المعروفة › 
ح الحتمع الدولى كله تجتمع الإنسان »> من الإنسان إلى الإنسان . 
ة أن الدولة الإسلامية دار سلام وما عداها دار حرب : 
ظل الإسلام فثرة طويلة يأخذ المسلمين بكبح النفس ويعودهم الصر 
| المكاره > حى إذا ما حرج المسلمون إلى المدينة وجاء المشركون 


بهم إذن هم بالقتال لدفع ق م من شام عتما اتيعلروا إلى امجرة 
فظوا ينيم من عت الشرك وإ عر اه المشركن : 


٣: ٤4 الحجرات‎ )١( 
۱۴۳١ : 4 م) النساء‎ ۲( 
Citizenship (¥) 


— ۹ 

«, ذن للذين يقاتلون بأنہم ظاسموا وأن الله على نصرهم لقدير . الذين 
خر جوا من ديارهم بغبر حق إلا أن يقو لوا ربنا الله ۾ () . 

وبعد ذلك » نزلت آية تقصر الحتق نى القتال على من يبدا المسلمىن 
بالقتال > وتہى عن الاعتداء :س 

« وقاتلوا فى سبيل الله الذين يقاتلونکم > ولا تعتدوا إن الله لا حب 
المعتدين » (۲) . 

وبعد ذلك نزلت الآية الى تحدد أحكام الحرب : - 


« واقتلوهم حيث تقفتموهم . وأخحرجوهم من حيث أخرجو م . والفداة 
أشد من القتل . ولا تقاتلوهم عند المسجد الحرام حى يقاتلوم فيه فإن 
قاتلوك فاقتلوهم كذلك جزاء الكافرين . فإن انوا فإن الله غقور رحم » 
وقاتلوهم حى لا تكون فتنة ويكون الدين لله . فان انہوا فلا عدوان إلا على 
الظالمن . الشهر الحرام بالشهر الحرام » والحرمات قصاص ٠‏ فمن اعتدى 
علیکم فاعتدوا عليه شل ما اعتدی علیکم واتقوا الته واعلموا أن الله مع 
القن » (۳) . 

فالمقصو د بالقتل فى الآبات - على ما هو بين -القتال » لا القتل بالمحى 
المعروف . فكأنما حكم الاية أن يقاتل المسلمون من قاتلوهم من قبل من 
المشر كبن . ون يردوا علهم جرمهم فيخرجوهم من مكة الى سبق ون 
حر جوا المسلمن مها »> حى يكون الدين لته لا للأوثان الى كانت ف المسجد 
الحرام . والقتال موقوف عند اننہاء العدوان » ومشروط بان کون ماثلا 
للاعتداء الذى تم . 

وعلى ذلك يكون القتال فى مىج الإسلام وى شريعة القرآن تالا 
للمشركن الذين آذوا النى وأحرجوه هو والمؤمنىن من مكة م تعقبوهم ف 
(۱) الج ۲۲ : ۳۹ 


() الج ۲۲ : 4۱ 
(۳) البقرة ۳ : ۱۹٤-14۱‏ 


۹ 

المدينة بالفتال والعدوان . ولم تقصد الشريعة - أبداً ‏ أن يكون القتال 
للمؤمنن بالكتب السماوية - الود والمسيحيين - إلا أن يكون دفعا لاعتداء 
أو وقفا لنبديد > كا لم تقصد أن يكون المدف من القتال جعل الناس جميعا 

« ولو شاء الله لجعلكم أمة واحدة » ولكن ليبلو م فما آنا م » )١(‏ . 

« ولو شاء ربك لآمن من نى الأرض كلهم جميعا » (۲) . 

« لا إکراه ی الدین قد تبن الرشد من الغى » )٣(‏ 

) إن الذين آمنوا والذين هادوا والنصاری والصابژن € من آمن يالله 
واليوم الأحر وعمل صالما فلهم أجرهم عند رمم ولا خوف عليم ولا هم 
جز نون » )٤(‏ 

إنما شر الشمة ى هذا الج الحكى تفسر غير سديد لايتن : - 

« قاتلوا الذين لا يؤمنون بالته ولا باليوم الآخحر ولا محرمون ما حرم الله 
ورسوله ولا يدینون دين الحق من الذين أو توا الكتاب حى يعطوا الحزية عن 
ید وهم صاغرون » )٥(‏ . 

« يا أما الذين آمنوا قاتلوا الذين بوتكم" من الكفار » )١(‏ . 

فقد رآى من أساءوا فهم الشريعة أن هاتن الآيتعن تأمران بقتال أهل 
الكتاب وقتال الكفار - على الاطلاق - ورتبوا على ذلك دعوى تتأدى 
ف أن الصلة بين الإسلام وغره من الدول أو الحتمعات هى الحرب داتما » 


e:  ماعنالا‎ )۱( 

14 : ۱١ يولس‎ )۲( 

۲٠١ : ۲ البقرة‎ )۳( 

(4) البقرة ۲ CY:‏ وف المائدة ه : ١‏ 4( إن الذين آمنوا والذين هادو! والصابئون 
و التصارى من آمن بال واليوم الآحر وعمل صالاً فلا خوف عليهم ولا هم بحزنون) . 

(ه) التوبة ٩‏ : ۲۹ 

٠٣۲٣۳ : ٩ الثوية‎ )٩( 


AVY — 


وأن السلم ليس إلا هدنة مؤقبة ريما ينيا ا مسلمون . )١(‏ وزاد البعض فرأى أنه 
من غر الجائز لإمام المسلمين التعاقد على سم دام مع بلاد الحرب » لأن فى 
ذلك الغاء لفريضة الجهاد (۲) . 

ويرد على ذلك بأن الآية الأولى لا تأمر بقتال الذين أوتوا الكتاب حى 
يسلموا - بإطلاق - ونما هى تأمر بقتال الذين لا يؤمنون بالله ولا باليوم 
الآحر مہم ( وق كل دين ملحدون به ) »> والدین لا يدينون دين الح 
ر والمقصود بذلك الإسلام كما دعى إليه كل الرسل والانبياء ) » حى يعطوا 
الحزية ( أى ينتهوا إلى السلم مع الحتمع الإسلاي فيعطوا له جزية دليل حسن 
نواياهم » دون أن يستلزم ذلك إسلامهم ) . 

أما الاية الثانية فلم يتقصد ما قتال كل الكفار على ظهر الأرض . 
بل الكفار الذين كانوا مجاورون المسلمين ويلونهم فى المكان . فالاية بذلك 
آدنی إلى التنظم الحرنی الذی يأمر بتطهبر الأماكن الحاورة للمجتمعم حى 
یامن هذا امحتمع کل ہدید ویتی شر آی إیذاء . (۳) 

إن للشريعة أصولا عامة - سبق بیاجا - ومى تحددت امتنع أى لبس فق 
الفهم وارتفع كل اضطراب فى التطبيق . وإن من هذه الأصول أن آيات 
القرآن نزلت على الأسباب ون تفسر الأحكام مرتبط باللحلفية الى قصدت . 
لہا . فاذا فهمت اللحلفيات ولوحظت بان مجلاء أن الإذن المسلمن بالحرب 
کان من قبیل الدفاع عن النفس والعقيدة › ومن باب وقف المديد أو منع 
الإيذاء »> وهو مج يساير الطبيعة الإنسانية الراقية ويتوافق مح العزة النفسية 
الى تأى السكوت على الضم وترفض اللنوع والمذلة . 


(۱) ثراجع هذه الآراء فى كتاب الشريعة الاسلامية والقانون الدولى العام المستشار على 
منصور ص ۲٠٥۵١‏ وما بعدها , 

(۲) یراجع کتاب الشرح الدول نی الإسلام الد کتور نجیب ارمنازی ص ۱۱۳ وقد آشار فيه 
إلى كتاب الأحكام السلطانية الماوردى - عل مذهب الشافعية - حيث يقول ( أن الموأدعة 
والمعاهدة جب الا تجاوز عشر سين .. ( وإلا ) بطلت اهدنة . وذلك استناداً إلى مدة عهد الديبية ) 

(۴) تراجع رسالة الأستاذ حمود شلتوت لى الإسلام والعلاقات الدو لية ف السل والمحرب ص 
٠ » ٥‏ . وى هله الرسالة أن الأمر بالحرب كان مقصورآ عل مشركى شيه الزيرة المربية . 
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ويقابل ذلك أن الشريعة فرضت السلام أصلا » ودعت إليه »> وجعلت 
مته مثلا أعلى لحماعة ا مىن : _ 

« وإن جنحوا للسلى فاجنح ها وتوكل على الله » )١(‏ . 

« فإن اعتز لوك فلم يقاتلو والقوا إليكم السلم فما جعل الله لكم علم 
سيلا ) (۲) . 

)۳( » ولا مجرمنكم شتآن قوم أن صدو عن المسجد الحرام أن تعتدوا‎ ١ 

إن الفكر الديى - ۷ الین ولا اشريعة - هو الى أوجد کارا 
والدولة الإسلامية ى طورها الأول > وزع أن أنكارم ناريا هي الا 
الحالص وهى الشريعة الدانمة ؛ وفاته أن ما وصل إليه كان سخصصا بوقته 
ومرهونا بظروفه ؛ وأن الشريعة الإسلامية ‏ وملهج القرآن - هى ما بتوافق 
مع الذات العليا والنفس الراقية الى مدف إلى السلام » ولکن تذود عا ى 
ضم أوعدوان » وتوجد لیا ہا ظروفا مواتية لا ہددها فا باغ ولا يۇذما 
أحد . 

لقد کانت آفکار , بعض المسلمين ‏ والحلط بان المج والأحكام ( بين 
ريع وتعلیقا ا ی اتف من المغرضن ليذيع عن الإسلام ما هو 
منه براء > فيزعم أنه دين العدوان ون شريعته الحرب وسننه الحداع . وإ 
ف إيضاح الدين وبيان الشريعة وتحديد السنن ما يرد هذا الزعم ويدحضه . 


مسائل الأحوال الشخصية والمراث : 
إن بيان الأصول لا يعى تت تبح التفريعات ولا الاستطراد ف التفصيلات . 
ذلك فان التعرض إل مسار الأ ال الشخصة والر ات زل هذا الصدد ‏ 


)١(‏ الانفال ۾ : وې 
(۲) التساء ۾ : ۹۰ 
(۳) للائدة ه : ۲ 
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أن يكون بيانا للأحكام اللحاصة ا أو التفريعات الناتجة عنما أو التفاصيل الى 
استلز مها التطبيق › وإنغا هو تحديد للاصول الى يتين اتباعها ى هذه المسائل 
الى اسہبت کب الشراح ی شرحها . 

وأهم الأصول ى تطبيق هذه المسائل  :‏ 

أولا : أن الشريعة حرصت تى مسائل الأحوال الشخصية والمراث على 
أن تئ كد على أهم أصل من أصوها العامة » وهو الأصل الذى يفيد أن تطبيق 
الأحكام منوط بوجود مجتمع ديى ومشروط بالركون إلى ضمائر الناس الية 
ومهم النقية . 

« وللمطلقات متاع بالمعروف » )١(‏ . 

« ومتعوهن » على الموسع قدره وعلى امقر قدره › متاعا بالمعروف )۲(١‏ 

« فاذا بلغن أجلهن فامسكوهن معروف أو فارقوهن بمعروف » (۳) . 

« وإذا طلقم النساء فبلغن أجلهن فلا تعضلوهن آن ينكحن أزواجهن إِذا 
تراضوا بيهم بالمعروف » )٤(‏ . 

« وان طلقتموهن من قبل أن تمسوهن وقد فرضم هن فريضة فنصف 
ما فرضم » إلا أن يعفون أو يعفو الذى بيده عقدة النكاح » وآن تعفو قرب 
التقوى » ولا تنسوا الفضل بينكم .. » )٥(‏ . 

وبعد بيان أحكام الطلاق ر فى سورة الطلاق ) كدت الاية : 


« وتلك حدو د الله ومن يتعد حدود الله فقد ظلم نفسه » () . 


۲4١١ : ۲ البقرة‎ )١( 
۲٣۳۹٣ : ۲ البقرة‎ )۲( 
۲ : >٥ الطلاق‎ )۳( 
۲٣۲ : ۲ البقرة‎ )4( 
۲۴۳۷ : ۲ (ه) البقرة‎ 
١ : ٠ الطلاق‎ )( 


ل س 
وبعد بيان آيات المراث ر( نى النساء) » أكدت الاية : 
« تلاك حدود الله ومن يطع الله ورسوله یدخله جنات تجری من تا 


الأنهار خالدين فما وذللك الفوز العظم . ومن يعص الله ورسوله ويتعد حدوده 
بدخحله نار ا خالدا فا وله عذاب مهن » (۱) . 


إن مسائل الزوجية والبنوة وما يتصل ما من عقد زواج أو طلاق أو 
وصية أو ميراث » مسائل تتدخل فما العاطفة البشرية أكثر ما محكها منطق 
العدل › وٰ كان للعاطفة جتنو حا إلى العطاء الرائد أو إلى المحم المطلتق فقد 
ركنت الشريعة إلى الضاثر والذم كى يكون المنح والمنع ضمن حدود الله › 
ى فى نطاق العدل ؛ تم أمرت بالفضل » حيث يعطى الإنسان الحق ويزيد 
عليه من عنده . ولا بمكن أن يقع العدل أو يزيد الفضل إلا من نفس سمت 
بالدین ونجردت بالتقوی حى تعرف الق خالصا فتعطیه ولو کرهت › 
وتعرف الفضل زائدا فتمنحه على ماح . 


انيا : ان عقد الزوجية فى شريعة الإسلام عقد مدنى وليس عقدا دينيا ء 
فهو ينعقد بقبول وإ جاب من الزوجين البالغان - أو من ينوب عهما - ويصح 
حضور شاهدین > دون آی إجراء آنحر دیی أو شکلی وم هذه القاعدة 
الواضحة دون خفاء » الظاهرة بغر اخحتلاف ؛ فإن الفكر الديى ف الإسلام 
وتقاليد الحتمعات » أضفت على العقد مسحة دينية » فألزمت نفسما ما لا يازم 
وفرضت من عندها ما ليس مفروضا » ورتبت على ذلك وذلك أن جعلت من 
عقد الزواج ومن آثاره ونتانجه أحكاما دينية ؛ مع أن الشريعة لم تقصد ذلك 
أبدا » ونما قصدت إلى استثارة روح الدين فيمن يطبق العقد » وإلى استهاض 
حمية العدل فيمن يعمل آثاره ؛ لكى لا ميل ولو تحت ضغط العاطفة » أو 
جنح ولو بتزييف معانى العدل . ۰ 


فالشريعة - فى ذالك - إنما تعد كل فرد من الحتمع الإسلای كى يكون 


(۱) النساء ع : ٣٤م‏ 
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اضيا شک ادل ولو عل شه ء ویقفی باشل وار اعت فاع » وا 
ھی ”متا داتما : 

« یا ہا الذینآمنوا کونوا قوامین بالقسط شہداء لته ولو علی‌أنفسکم»(۱) 

غر ن تکوین القاضی على آساس دینی - لا یعنی أن ما يقضی فيه من 
أقضية قد أصبح أحكاما دينية آو حى مسته روح الدين . إن القاضی ف 
الشريعة عادل » والفرد مح أسرته فاضل › ولكن تبى للاقضية أوضاعها 
المدنية » وتبى العلاقات دانما بأسماًها الحقيقية وأوضاعها الفعلية - مدنية 
وإنسانية - غير دينية . 

ا : إن أحكام عقد الزواج والطلاق ما ينطبق عليه الأصل العام من 
أصول الشريعة الذى يقضى بتر تيب الأحكام على أساما > وبتغبر الأحكام 
ما تغرت الأسباب الداعية إلى ذلك . 

وقد بق" هذا ا لبد والحتمع الإسلاى م يكد يرى من النطور إلا قليلاء 
فلم محدٹ له ما حدث من تغییر تی الوقت الحالی ولاحدث لأبنائه ما حدث بعد 
ذلك من تحريف ف الضائر والذم . ذلك أن الطلاق نى الأصل عند اهل 
الجاهلية وأهل الإسلام ‏ كان بغر نماية تبن بالاننهاء إلما الزوجة ء طالما 
راجعها الزوج فى عدما . وحدث أن رجلا قال لامرأته على عهد الى : 
لا آوياك ولا أدعك تحلىن ! قالت : كيف ذلك ! قال : أطلقك فإذا دنا 
مضى عدتك راجعتك فمى تحن لغری ؟ فذهبت إلى النى وقصت عليه 
ما حدث فنزلت الآبة ( الطلاق مرتان فامساك معروف أو تطليق بإحسان ) 
فاستقبل الناس هذا الحکم جدیدا » من کان طلق مہم ومن م یکن طلق › 
فكانوا يراجعون الزوجة مرتمن م يصبح الطلاق فى الثالثة بائنا . 

وى عهد عمر رق إسلام الناس ومالت قلو مم إلى الدنيا فکانوا پسارعون 
إلى طلاق نسانہم مبالغة فى إرضاء من شغفت قلومم هن من سبايا الفرصس 
والشام > وكانوا يذكرون الطلاق الثلاث نى كلمة واحدة حى تطمان 


. ٠١١ : ٤ النساء‎ )۱( 
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ذات ت ل على آلا أصبحت المنفر دة بالقلب . وأدت أسباب آخرى - انب 
- إلى العبث بالطلاق الثلاث استارً وإضرارا › فإذا بعمر بن اللحطاب 
یفی اشا ا الثلاث بكلمة واحدة ثلاث طلقات متفرقات »› أى أن 
ازو جة تبن من زوجها مى طلقها - ولو للمرة الأولى - طلاقا مقر نا بافظ 
الثلاث . وقال نى ذلك « إن الناس قد استعجلوا نى أمر كانت هم فيه آناة › 
فلو أمقيناه علہم ! ؟ () » قصد من ذلك أن فتواه - أو حکه الجدید - 
سوف معل الشخص حذرآ أن ينطق بلفظ الطلاق مقر نا بالثلاث حى لا تبن 
منه زوجه فلا ستطیع مراجعتما إلا بشروط صعبة » (۲) . ٠‏ 
وقد ظل حكم عر - فى جعل الطلاق المقارن بلفظ الثلاث طلقات ‏ 
سائدا ی مصر حى صدر المرسوم بقانون رقم ۲ لسنة 1۹۲۹ فنص ى الأدة 
الثالغة منه على أن ر الطلاق المقترن بعدد لفظا أو إشارة لا يقع إلا واحدة ) 
فحکم عمر اجنہاد > وحكم القانون اجتاد » ولا باس من الاجنهاد ووضع 
أحكام جديدة تلام الظروف المتخرة . بل إن الاجتباد بالرأى ومسايرة 
الأحكام لقتضى التطور الإجماعى » هو هو معى الشريعة › الذى قصد إليه 
الدين واستمدفه الشارع لأعظم . 
رابع : إن أحكام المواريث ‏ كأحكام عقد الزواج - أحكام مدنية › 
وان کان عدل المؤمن وتقواه يدفع به إلى التزامها حى لا يقع منه جور أو 
يلحق بالورثة ظلم . 
غر آنه می کان الشخص عادلا تقيا فن له أن يحلد ث من‌الأحكام- 
على المستوى الفر دى أو المستوى العام قواعد جديدة تلام حوادث مم 
تحدث على عهد النى . فأحكام المواريث - شأن كل أحكام الشريعة - 
كانت تتتزل على الأسباب › وعندما تقع حوادث تقتضى وجود حكم 
یناسا . وقد سبتی بیان سباب نزول أحكام المواريث »› وهی أسباب لم تقسع 


لكل حادث ولم تشمل ما لم تكن المحياة قد أسفرت عنه » وبذلك ظل التازيل 


() الفاروق عمر الد كتور عمد حسين هیكل - الزء الثاق - ص A‏ . 
(۲) هى الزواج بآخر ثم انفصام عرى الزو جية ثم زواجه مها بعقد جديد . 
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بالنسبة للمواريث - مستمرا إلى ما قبل وفاة النى بقليل » ما استمرت 
آحداث تستوجبه وتستازله . 

فبعد حجة الوداع ونزول آية « اليوم أ كلت لكم دينكم وأتممت عليكم 
نعمتى ورضيت لكم الإسلام دينا » حدث أن سئل الى ى مسألة فز لت 
آية « يستفتوناك قل الله يفتيكم ى الكلاله › ان امرؤ هلك لیس له ولد وله 
أحت فلها نصف ما ترك وهو یرما إن لم يكن ها ولد . فإن كانتا إتتن فلهما 
الثلثان ما ترك . وإ ن كانوا أخحوة رجالا ونساء فللذ كر مثل حظالانشتن )١(٠‏ . 
ومؤدى ذلك أن الشريعة لم تتوقف فى شأن المواريث - ولا فى غبرها - وانما 
لا تتوقف ما دامت أحداث الحاة المحارية تأت مجديد يقتضى حا جديدا » 
فللناس أقضية بقدر ما لحد ثون من جدید » وکل قضية جديدة نحتاج إلى 
اجہاد جديد ‏ وهكذا » لا تقف الأحكام عند حد طالا أن الحياة لا تقف 
ولا نهمد. 

وقد حدث فی عهد عمر بن الطاب أن جدت مسألة م یکن علہا نص 
فى كتاب أو تى سنة » تلك هى المسألة المعروفة بالمسألة العمرية . فقد قسمث 
تر كة فأصاب أحو المورث لأمه فرضه » ولم يبق لأحى المورث الشقيق 
ما يرثه . فلما رفع الأمر إلى عمر أف ( ى حكم ) بأن الأخ الشقيق أخ لأم 
وأخ لأب معا » فليس من الانصاف أن عرم لانه شقيق » وورثه من الركة 
على أنه أخ لأم يشترك مع غبره من الأخوه لأم . (۲) . 


(۱) النساء ٤‏ : ۱۷۹ وقیل إن هذه آخر آية نزلت ی القرآن ( تفسیر القرطی ص ۲۰۲٤۲‏ ) 
وى ذلك آوضح دليل على أن المقصود بآية ( اليوم أكلت لڳ ديت ) ليس إكال الاين وإتمام 
الشر يعة على الاطلاق » فالدين كامل منذ أول نى حى النى محمد » والشريعة ميج ققدم » والمقصود 
من الآية توفيق الله المسلمين لأداء فريضة المح . وبعد هذه الآية اقتضى الأمر نزول أحكام فتز لت . 
ولو كان الدين كل بالآية و الشر يعة مت مقعضاها ما نزل قرآن بعد نزوطا . ( ويلاسظ أن اليعض 
یری آن آخر آیة نزلت نی القرآن « لقد جاءک رسول من آنفسک .. إلى آخر الآية » و بعض آخر 
یری آنہا آية « وتوا يوما تر جعون فيه إلى اله . . » تفسير القرطى ص ۳٠۲‏ . وسواء كان ذاك 
أم ذلك فهو لا يغير ی حك استمرار نزول القرآن بعد آية ( الوم أ كلت ل دين ) . 

(۲) الفاروق عمر - امرجم السابق - ص ۲٣۵‏ . 
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ونى العصر الحديث لوسظت مسألة كانت تؤدى إلى نتائج متناقضة بأباها 
العدل وتلفظها التقوى . فقد حدث أن ينجب رجل ولدين م يزو جهما 
فینجبان معا حال حیاته ‏ ثم موت أحدھا تار کا آولاده . فبعد موت جدهم 
يرث العم كل الركة تعصيبا ولا يكون فؤلاء الأولاد ى نصيب من الر كة» 
ويورث الو ارث أولاده » فاذا بالأولاد أثرياء موسرون وأولاد عمهم فقراء 
بائسون » ولا سبب فى ذلك إلاالدر الذى توفى والد هؤلاء وترك والد 
أۇلئك . 


مثل هذه المسألة )م تعرض فی حياة ال »> ولا کان قد نزل فیا حکم » 
لأن الشريعة تأى الظلم وتنبى عنه ؛ ولا عرضت آيام الصحابة الأول ء وإلا 
کانوا قد اجنېدوا محکم لا افون فيه لوما ولا جریا . ولا لوحظت آثارها 
السيثة اجمد المشرع المصرى فنص نى الادة ۷٦‏ من القانون رقم ۷1 
لسنة ۱۹٤١‏ عا ماه الوصية الواجبة » فافترض فى ا ثل الذى سلف أن الجحد 
أوصی - لاحفاده الذين مات والدهم حال حیاة - بثلث ترکته » وجعل 
نفاذ هذه الوصية واجبا ى اللركة . 


ذلك إجتهاد فر ضته الحوادث › لكنه إجنهاد حذر » لأ عنح حقا ولا عع 
ظلما . ولو كانت المسألة قد حدثت على عهد النى » لزل فما حكم حاسم 

بین ای . ولو آنا حدئت يام اة » لاحداوا قبا الیک 
ثب الجر ىء . ولکا على ای حال دلیل على أن أحکام المواریث 


شر لکل اناد بال ما هدر ادات ومایتشر سن ظرو 


إن أحكام المواريث فى مدينة واحدة - وق عصر واحد -- بل وخلال 
فترة وجزة ‏ تضرت من الوصية لاوالدين والأقربين إلى تحديد فروض 
لاورثة ء ثم أضيفت إلا أحكام بقدر ما استجد من حوادث حنى وفاة النى . 
ولو أن التتزيل مستمر لاستمر التجديد ليوا كب ركب الحياة المتطورة ونظام 
الأحداث المتغر + فهل كان يستمر حق الأخ فى أن يرث أخاة فيقاسم إبنته 
الوحيدة ال رة - لکل منہما نصفها ‏ مع أن هذا الخ قد یکون مهاجرا فی 
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أمريكا أو أساراليا لا يعرف إبنة أخيه ولا يلتزم حياطا نفقة أو مراعاة ‏ كا 
کان الحال فى عصر المدينة وى نظام القبائل والعشائر إ!. 

لقد وجد الحتمع الإسلاى فى نظام الوقف بديلا عن أحكام المواريث 
فكان اللجوء إلى الوقف على الورثة أو غبرهم هو فى حقيقة الحال تعديلا 
لأحكام المواريث » عا قد يلاثم الحال )١(‏ . وق العصر الحديث » يلجا كثر 
من الناس إلى التحايل على أحكام المواريث بعقد عقود هبات أو بيوع صورية 
أو تصرفات مضافة إلى ما بعد الموت » يقصدون ہا دفع ظلم یرون أنه قد 
حيق ببعض الورثة » إذا ما تركوا دون تصرف خاص م . ويؤدى ذلك 
وذلك إلى اضطرابات كثرة فى التعامل واختلافات متعددة بين الأقارب : 
وملا ساحات الحا م بقضايا يطول أمدها وبشتد ا أوار اللحصومة بين الإحوة 
والأقارب . 

ولا شلك أن نظرة عصرية وتحديثا ملابما هذه المسائل ما يقطع كشرا من 
أسباب الإخحتلاف » ويذهب بالمؤ م من وار اللحصومات › ويضع الحقوق ف 
المسائل المدنية 

من أهم أصول الشريعة » أصل بالرجوع إلى الصالح من العرف السائد 
والأحذ عا هو ملام وسديد من العوائد القائمة . وقد مر النى بذلك فى 
القرآن : - 

« خذ العفو وأمر بالعرف وأعرض عن المجاهلن » (۲) 

)١(‏ ليس يعى ذلك سلامة نظام الوقف > إما المقصود تى المحن أن الطلبيعة البشرية قد تضطر 
الخروج على التص القائوف ولو كان آية قرآئية » إذا دعاها إلى ذلك داع من عدل أو تقوى أو حى 
مصلحة. وقد و جد البعض فى نظام الوقف ما حمق لأ و لادهم الصالح فكانوا يقفون أملا كهم على 
أولادهم مع التسوية بين الذكر والأنى - لاجة الأنى ى العصر الديث إلى نفقات مائل نفقات 
الولد آو قد تزيد -آو مخصون الزوجة بأكثر من المّن حى تستطيع العيش بعدهم دون حاجة إلى 
أو لادهم - وغير ذلك من مسائل دى إلا تفكك الروابط الأسرية و نزوع الناس إل عدم الوفاء 
بالالتز امات قبل آمهاتهم وإخواتهم رما إلى هذا . إنما العيب داثيما فىالطبيعة البشر ية - لا ف النظم - 
خقد أساء اليبعض استخدام نظام الوقف حى آدى الأمر إلى نتائج اسوآما حاو لوا توقيه بها . 

(۲) الاعراف ۷ : ۱۹۹ . 


۹ 

وقبل الإسلام > كان الشرق الأوسط قد تقارب فى ثقافاته وأعرافه 
وعوائده . فقد حاول الإسكندر الأكر توحيده » ثم تقطعت فيه الہودية 
جماعات تذيع شريعنبا حيث تكون » وانتشرت الديانة المسيحية والحضارة 
الملينية فى أغلب أجزائه » ونفذت قواعد القانون الرومانى بالمعاملات اليومية 
إلى کشر من تصرفاته . 

فى هذا النسيج الحضارى كان احرام العقود شريعة »> وكان تسجيل 
التصرفات بالكتابة قاعدة . وعندما بدأ الإسلام تنظم معاملات الجتمع حرص 
- على نيجه - فى أن مجمع الأعراف إلى التقوى ون يزاوج بن العوائد 
والفضل »› وهو أمر يبن من الايتن التاليتعن : - 

« با أا الذين آمنوا » أوفوا بالعقود » )١(‏ . 

« وأوفوا بالعهد »› إن العهد کان مسولا » (۲) . 

ثم نظم المعاملات كلها فى آية واحدة  :‏ 

« یا ہا الین آمنوا [ذا تدایتم بدین إلى أجل مسمی فا کتبوه › ولیکتب 
کاتب بالعدل › ولا يأب کاتب أن یکتب کا علمه الله » فلیکتب ولملل 
الذى عليه الحق» ولیتق الله ربه» ولا ببخسمنه شیا »> فان کان‌الذی‌عليه احق 
سفا آو ضعيفا أو لا يستطيع أن مل هو فليملل وليه بالعدل » واستشہدوا 
شهیدین من رجالکم › فان لم يکونا رجلین فرجل وامرآتان من ترضون من 
الشمداء - أن تضل إحداهما فتذ كر إحداها الأخحرى » ولا يأب الشہداء إذا 
ما دعوا » ولا تسأموا أن تکتبوه صخرا أو کہرآ إلى آجله > ذلکم أقسط 
عند الله وأقوم للشہادة وأدنى ألا ترتابوا › إلا أن تكون تجارة حاضرة 
تدویرو :ہا بینکم فلیس علیکم جناح آلا تکتبوها › واشېدوا إذا تبایعم › 
ولا یضار کاتب ولا شہید › وان تفعلوا فنه فسوق بكم واتقوا الله ويعلمكم 


اللہ و اللہ بکل شی ء علے )۳(١‏ . 


٣4 : الامراء ۷ا‎ )۷( ١ : المائدة ه‎ )١( 
۲۸۲ : ۲ البقرة‎ )۳( 


¥ 

وهذه الآية جمعت الأحكام التالية : - 

› أن الدين يكون إلى أجل مسمى‎ - ١ 

۲ - ضرورة اباته كتابة صخر أو كبر › 

أن پسجله کاتب اید › 

› ألا يرفض من یستکتب آن یکتب‎ - ٤ 

› أن یکتب الکاتب بالعدل‎ ٥ 

- أن يمل" المدين الكتابة أو يمل" ولیه ان کان سفہا أو ضعيفا أو 
به آفة تمنعه من أن معلل »> 

۷ أن بشہد شاهدان على ما کنب » 

آلا یرفض شاهد أن یشہد › 

۹ إن لم يكن ثم رجلان للشبادة » فرجل وامرأتان › 

› لا بأس ألا تكتب الديون ى نجارة حاضرة‎ ٠١ 

أن يستشہد على عقود البيع › 

۲ آلا یضار الکاتب ما یکتب ولا الشاهد مما یشید به ( طالما کتب 
الكاثب أو شد الشاهد بالعدل ) . 


وفياعدا مايتصل بصمم الشريعة وأصوها ء وما يواثم الحتمع العرلى الامى 
فى مجموعة » فإن أغلب الأحكام الى تضمنا الآية تسرى ضمن العرف 
الاجياعى وتوافق الطبيعة البشرية .. وقد تضمتما أغلب التشريعات المعاصرة. 

فى المادة ١٤۷‏ من القانون المدنى « العقد شريعة المتعاقدين » وى الادة 
٠١‏ من قانون الإثبات فى المواد المدنية والتجارية « ى غر المواد التجارية › 
إذا كان التصرف القانونی تزيد قيمته على عشرين جنما أو كان غير مدد 
القيمة > فلا جوز شهادة الشبود فى إثبات وجوده أو انقضائه › ما م يوجد 
اتفاق أو نص يقضى بغر ذلك » . 

وفيا عدا هاتن المادتىن توجد مواد أخحرى - مخرقة فى التفاصيل 
القانونية - تنظم مسائل امعاملات ا يتوافق نى الحقيقة مع أحكام الاية 
المدكورة » وأحكام الفقه الإسلاى على العموم . 


(A 
على أن الأحكام الواردة ف الآية - شاا شان أى نص كا سلف‎ 
ايان - كان ولابد أن تحاط بكشر من التعليلات والتأويلات والتخرججات‎ 
والتطبيقات » وقد كان كشر من ذلك ناتجا عن طبيعة البيئة الإجناعية فى‎ 
البلاد الإسلامية وأثر من ظروف الوقت نى العصور الوسطى . ثم عمل الفقهاء‎ 
على تقعيد الأحكام وتنظر التطبيقات الى نشأت وتطورت حكم ااواقع‎ 
» وتمشيا مع حاجاته » فظهرت اللحلاصات الى تقرر أن « لا ضرر ولا ضرار‎ 
ون « المشقة تجلب التيسبر » ون « الضرورات تبيح الحظورات » ... وهكذا.‎ 
ومع أن هذه القواعد استخراج للفقهاء كا أن النظريات استنباط هم › فللا‎ 
بدت نى الفكر الإسلاى و كأنما هى الشريعة . ويعود ذلك إلى أن الشريعة‎ 
أصبحت نى الفكر الإسلای - على ما وضح من قبل - تعى كل النظام.‎ 
الفكرى والقانونى من كتاب وسنة وقياس وإجماع »› كما يعود - من جانب‎ 
آنحر - إلى الاحترام الشديد الذى ينظر به الرأى العام الإسلاى إلى فقهائه‎ 
_ الأول ومجنمديه ق العصور الحيدة » حاصة ون واقع حياة العصور الوسطى‎ 
. الذى نشا فيه الفقه الإسلامى واستقر  لم يتغبر كشرا حى وقت قريب‎ 
فطابع التعامل وليقاع الحياة وظروف الناس ظلت هی هی › أو آقرب ماتکون‎ 
إلى ما كانت عليه ؛ إلى أن اضطرم العصر فجأة بالختر عات والكشوف‎ 
والإبداعات الى تلاجقت وضاعف بعضا بعضا » فتخر طابح التعامل وأسرع‎ 
إيقاع الحياة وتبدلت ظروف الناس » فتخلفت بعض الأحكام عن متابعة‎ 
التطور » واختلفت بعض التطبيقات عما جب أن يكون عليه التطبيق فى‎ 
۰ : . العصر الحديث‎ 
إن جهل البعض بالأحكام المقارنة تى الأديان الأخرى - مع وجوب‎ 
العلل ها وجهله بالأحكام المقررة ى التشريعات عامة » وما التشريع‎ 
المصرى » محملهم على الاعتقاد بأن الشريعة تفردت بقواعد صالدة وحدها‎ 
هذا العصر ولخضره > وأن إعمال هذه القواعد سوف يدفع کل شىء إلى‎ 
. الأأحسن ويرفع كل شخص إلى الأمى‎ 
» إن ما تفردت به الشريعة - حقيقة - ليس الأحكام الى نصت علا‎ 


TK 
ولا القواعد الى استخلصت من هذه الأحكام ء ونما المج الحركى‎ 
التحكم الذى يستطيع إعادة صياغة الحتمع والإنسان ليكون كل مما‎ 
› عادلا فاضلا تقيا . وهذا المج هو الذى يتعن الركون إليه والإلاح عليه‎ 
لأنه - وحده  هو القادر على التجديد الدالم والملاءمة المستمرة » حيث‎ 
- يقدم فى كل وقت ولأى تمع أحكاما موافقة وأشخاصا أسوياء وهو‎ 
ہذا المعنی  صالح لاتطبیق فی کل زمان وف ای مکان › طالما کان طابعه‎ 

الحر كة وأساسه الملاءمة ونسيجه المزواجة بين الإنسان والكون . 


أما القواعد - الى يظن خحطاً آنا الشريعة - وهى فى واقع الحال 
استخلاصات من الأحکام الشرعیة توجد تی کل نظام قانوی إنساٹی یا کان - 
أما هذه القواعد » فإنما موجودة فى النظام القانونى المصرى )١(‏ وتطبيقاا 
تظهر ى نصوص عديدة . 

فمثلا قاعدة « لا ضرر ولا ضرار » يوجد تطبیق ها فى المادة ٠١۴۳‏ مدلى 
« کل خطا سبب ضررا للغر یزم من ارتکبه بالتعویض » . قاعدة « المشقَة 
تجلب التيسبر » - ولو آنا تخصص لشعائر الدين (۲) مكن أن تجد تطبيقا 
ها ئى المادة ۱٤١۷‏ ملل . « . إذا طرأت حوادث استفنائية عامة لم يكن ف 
الوسع توقعها وترتب على حدو ما أن تنفيذ الإلزام التعاقدى › وان م يصبح 
متلا صار مرهقا للمدین عیث مېدده مضسارة فادحة » جاز اقاضی تا 
ااظروف وبعد الموازنة بين مصلحة الطرفين أن يرد الإلتزام ارهق إلى الحد 
المعقول .. » . وقاعدة « الضرورات تبيح الحظورات » تجد تطبيقا ها فى حالة 
الضرورة المنصوص عاما فى المادة ٠١‏ عقوبات ١‏ لا عقاب على من ارتكب 
جر عة أطأته إلى ارتکاہا ضرورة وقاية نفسه أو غبره من خطر جسم على 


(۱) وی كل نظام قائون فى البلاد الاسلامية , 

(۲) مثال ذالك انه إذا كان نى الوم مشقة فانه يتعين التيمرر بالافطار »۽ قطبية] للآية ( وعلى 
الذين يطيقو نه فدية طعام مسكين ) أى على الذين يتحملون الصوم بمشقة أن يفتدو! الافطار باطعام 
مسکین .. وهكذا . 


0 


النفس على وشاك الوقوع به او بغره . ولم یکن لإرادته دخل ق حلوله ولا ق 
فدر ته منعه بطر يقة آخحری » . 

وهكذا › يژدی تنيع قواعد الشريعة ف النظام القانونى المصرى إلى 
التثبت من قيامها جميعا قى حكم أو آحر > بصورة واضحة أو بصورة 
تطبيقية .. إقتضاها تفصيل الأحكام وتنوع النصوص وتعدد الأغراض . 

أما الذى يفتقر إليه النظام القانوفى المصرى - و كل نظام ماثل ‏ فهو 
الهج الذى لايقتصر على الفصل ى خحصومة أو توقيع جزاء على جانح › وإنما 
متد إلى صمم الإنسان وینتشر فى كيان الجتمح ليجعل من هذا وذاك عدلا 
وفضلا وتقوی › فیکون الإنسان سویا ویکون الحتمع سلما » ما أُمکن ان 
يكون الإستواء وتكون السلامة .. 


الربا : )١(‏ 
ان ما بمكن أن يظهر فيه الاختلاف بين الشريعة الإسلامية والنظام 
القانونی المصری - وشی النظم الأحرى - مسألة الربا . 

فنى القرآن « الذين يأكلون الر با لا يقومون إلا كا يقوم الذى يتخبطه 
الشيطان من المس » ذلك بأنهم قالوا إنما البيع مثل الربا > وأحل الله البيع 
وحرم الربا » فمن جاءه موعظة من ربه فانهى فله ما سلف > وآمره إلى الله > 
ومن عاد فأولثك أصحاب النار هم فما خالدون » ممح الله الربا ويرلى 
الصدقات والله لا حب کل کقار ائم . إن الذين آمنوا وعملو! الممالخات 
وأقاموا الصلاة وآنوا الزكاة مم أجرهم عند رهم ولا حوف علمم ولا هم 
محز نون . یا أا الذین آمنوا 7 تقوا الله وذروا ما بی من الربا إن كنم مۇمنين › 
فان لم تفعلوا فأذنوا حرب من الله ورسوله » ون تب فلکم روعوس آموالکم 

لا تظلمون ولا تظلموك » (۲) . 

)١(‏ الر با ¬ نى اللغة - الزيادة مطلقا » يقال : ربا الشىء يربو إذا زاد . وقد ورد فى القرآن 
عل تصاريف عدة » مها قصر الفظ عل بعض موارده > وهو الكسب ارام أو اشذهم الربا وق 
جوا عله . 

(۲) البقرة ۲ : ۷م سوم 


E 
وسبب نزول هذه الآیات أن العرب کانت تناسی ء فى الال وتفاضل فى‎ 
: اعقو د وثى المطعومات فاذا حل أجل استيفاء الدين كان الدائن يقول للمدين‎ 
أتقضی آم تسربی ؟ ای هل تسدد الدین آم تزیدہ إلى أجل آخر ؟ وکان‎ 
عادة ما يزيد ى عدد الال ويستأجل فيصر الطالب عايه ويقبل‎ )١( المدين‎ 
زيادة امال » وهكذا إلى أن عل أجل لا يستطيع فيه المدين الو فاء بالدين‎ 
ولا يقبل الدائن أجلا للسداد » فيكون إفلاس المدين سببا لدين أقل بكشر ما‎ 
أصبح عليه > وقد کان ئی مقدور المدین أن بژدیه بیسر لو م پستسہل‎ 

التأجيل (۲) . 

وما أقرب هذا الحال ما كان يعرف فى القانون المانى القدم بامم البیع 
الوفائى - وهو بيع هى عنه القانون المدنى الحالی  )۳(‏ وکان قوامه أن يبیع 
المدين إلى الدائن شيا ر عقارا أو منقولا ) مقابل قرض يقتر ضه منه على أن 
یسار د المبیع فى أجل معن يقد"ر هو أنه سوف يستطيع فيه الوفاء ما اقرض» 
ثم محدث أن يسوء تقديره فلا يستطيع الوفاء تى الأجل وبذا يصبح البيع باتا ء 
مع أن ما اقتر ضه من مال أقل بكشر من قيمة البيع . 

والقانون الذى أبطل بيع الوفاء هذا - بأی امم یطلتق عليه وأی شروط 
يصاغ فہا - هذا القانون هو الذی نص نی المادة ۲۲۹ منه على آنه « إذا كان 
محل الالتزام مباغا من النقود وكان معلوم المقدار وقت الطلب وتأخحر المدين 
فی الوفاء به »> کان مازما أن يدفع للدائن على سبيل التعويض عن التأخر 
فوائد قدرها أربعة نى الاثة فى المسائل المدنية وخسة فى المائة فى المسائل 
التجارية . وتسرى هذه الفوائد من تاريخ المطالبة القضائية با › إن لم بحدد 
الاتفاق أو العرف التجارى تار عا حر لسريانما . وهذا كله ما م ينص القانون 
على بره » کا نص فى الادة ۲۲۷ على أنه « جوز للمتعاقدين أن بتفتقا على 


(۱) الغرم . 

(۲) تفسير القرطى - المر جع السابق - ص وما پعدها . 

(۳) المادة ٠٠٤‏ تنص على آنه « إذا احتفظ البائع عند البيع عق اسار داد البيع خلال مدة ممينة 
وقع البيع باطلا ۾ . 


~۲ 

سعر آنحر للفوائد سواء كان ذلك نى مقابل تأر الوفاء أم فى أية حالة أخحرى 

تشتر ط فا الفو ائد على ألا يزيد هذا السعر على سبعة فى الأئة . فإذا اتفقا على 

فوائد تزيد على هذا السعر وجب تفيضا إلى سبعة فى المائة وتعين رد ما دقع 
زائدا على هذا القدر . 

و كل عمولة أو منفعة أيا كان نوعها » اشترطها الدائن إذا زادت هى 
والفائدة المتفق علا على الحد الأقصى المنقدم ذكره تعتبر فائدة مستنرة › 
وتكون قابلة للتخفيض إذا ما ثبت أن هذه العمولة أو المنقعة لا تقابلها خدمة 
حقيقية يكون الدائن قد أداها ولا منفعة مشروعة » . 

فبمقتضى هذه الأحكام تحتسب على الديون فوائد اتفاقية حى ۷  /.‏ 
من أصل الدين - سنويا » فإن لم يتفق الطرفان على سعر الفائدة كانت > ./ ف 
المسائل المدنية »> ه ./ فى المسائل التجارية يبدا سريانها من تاريخ المطالبة 
القضائية . 

وهذه الأحكام هى الى يتصور من ظاهرها قيام اختلاف بن النظام 
القانوق المصری والنظام القانونی الإسلای > فھل ہی تمثل اختلافا ق الأحكام 
أم آنا ى الواقع ننيجة احتلاف حدود ا مكان وحجب الزمان ! ؟ 

لقد كانت الأحكام ف القرآن تتنزل على الأسباب » وما لم يقم له سبب 
لم يتنزل فيه حكم » وإذ كان من غير المتصور أن تقف الأسباب فى نطاقات 
معينة من المكان أو تنهى عند مجالات عحددة من الزمان › فإن الأحكام لايد أن 
تتوالى بتوالى الأسباب وأن تتجدد بتجدد الوقائحم وأن تتغر على إمتداد 
التعامل وتنوعه . 

فللقرآن مىج » وفيه أحكام . والمبج هو الذى يقوم على التجديد 

المعاصرة » آما الأحكام فلا شلك آنا قامت على وقائع موجودة وقما 
حداث استلز متا فى حيا > فهى معصلة ذه الأحداث مرتبطة بتلك 
تع . ولو أن نمة آحكاما وردت بغر واقع ترد عليه أو“أحداث توجب 
يقها لبدت أمام الناس غريبة عم » غر مفهومة لحم ولا لازمة لحتمعهم . 
وأحكام الربا فى القرآن مما يؤكد ذلك . 
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فى المدينة »> كان الحتمع الإسلاى الناشىء مجتمعا قام على التقوى وسار 
على العدل وجرى إلى القضل . وهو إذ كان تمع قرية أو مدينة صغرة 
کان الناس کلهم فيه يعرفون بعضم بعضا » و كانت العلاقات الشخصية 
آقوی لدہم وأبی من ای تعامل مادی . و کان هذا التعامل - إن تم بیلہم ‏ 
مدنیا کان آم تجاريا - يم ى الغإلب على ساس المقايضة » فلم تكن قبل الى 
حكومة تسك النقود وتعرف بقيمة ف التعامل » ولم يقم النى بذلك . وحى 
إذا تم التعامل بنقود غبر عربية » فإن أداة التعامل ليست نقدا با معى المهوم 
حاليا من أن النقد رمز القيمة وأن الدولة تضمن ثباته إلى قاعدة معينة » وما إلى 
ذلاف من فاه إقتصادية . وكان المتعاملون - لى هذا - لا حتسبون على 
التأجيل فائدة محددة بل إن المدين كان حن يستأجل السداد رى الدين » آى 
يزيده زيادة جزافية - لابد أن برضاها الدائن حى يؤجل - وقد تصل هذه 
الزيادة إلى قدر يساوى أصل الدين » وقد يستمر الربا فترة وراء فترة وأجلا 
بعد أجل حى يصر الدين إلى أضعاف مضاعفة ما بدأ به . 
ذا الأسلوب وق ذلك الحتمح كان الربا إستغلالا لاجة المدين » 
إستغلالا قد بۇ دى إلى إعساره أو افلاسه › كما كان إفساد | للعلاقات الشخصية 
الى تقوم بين الناس على المودة وامحبة »> وكان تدمرا للمجتمع الذى ترتفع 
کل لبنة فيه على قلب مژمن وینتصب کل شاهد فيه على خحلق مسام . 
ما ى العصر الحديث فقد اختلف الحال عن الحال وتبدل الوضع من 
اوضع » قأصبح الحتمع مجتمع الدولة - لا مجتمع المدينة أو القرية - وهو 
مجتمع تتشابلك فيه العلاقات وتتداخل تى أما كن بعيدة وجالات متعددة » وقد 
بقوم فيه التعامل المادى ويستمر على غبر معرفة شخصية أو علاقات غبر جرد 
التعامل المادى . ووجد نظام المصارف والشركات واطيثات ‏ ذات الشخصية 
المعنوية - الى مجرى بينها التعامل دون أن يعرف شخص التعامل أو يكون 
طرف التعامل أحد من الناس . وتعدى التعامل نطاق الدولة وأصبح بجرى 
فى شى أنحاء المعمورة » وهو يم - غالبا - بين شخصيات معنوية : مصرف 
ومصرف » شركة وشركة › هيثة وهيئة ( أو بتباديل آحرى ) . بذلك ‏ و عا 
( م ۸ - أصول الشر يعة ) 


E 
عائله - لم يعد التعامل محدث بين فرد وفرد بيهما علاقة أخوّة جب الحرص‎ 
علما . لقد أصبح الأساس فى الحتمع الدولى أن يم التعامل دون قيام علاقة‎ 
تعارف » وأن يكون هذا التعامل - ق الغالب - بين الشخصيات المعنوية لا‎ 
› الأفراد . وى هذا المحتمع حلت القواعد القانونية محل العلاقات الشخصية‎ 
وأصبحت الأحكام الجر دة هى البديل عن أى تقدير خاص » وصار حكم‎ 
التشريع هو العيار الصالح والحدود الى يعرفها كل متعامل  سلفا - فيبى‎ 

علا حقوقه أو يرتب ما التزاماته . 
وإلى جانب ذلك فان الحتمع الدولى - ف غالبه - يعتمد على النقود فى 
معاملاته » والنقد هو رمز القيمة › لا القيمة ذانها . لذلك فإنه يتر إرتفاعا 
والخفاضا تبعا لعوامل متعددة > كا أن قوته الشرائية تتغر بتغر بدائل كشرة . 
وفضلا عن هذا فإن عملة كل بلد تتحدد فى السوق العا مى عقدار صادرانما 
ووار دتما وسلامة النظام السياسى وثبات النظام الإقتصادى وما إلى ذلك من 
عوامل تجعل النقود - كرمز للقيمة وقوة شرائية - ف هبوط وصعود 
مستمرين » محيث مكن أن تكون الفائدة - فى بعض الحالات - تعويضا عن 
انخفاض العملة أو ضعف قونها الشرائية عن يوم حدوث القرض . 
وإلى جانب هذا وذاك » فإنه يقوم على الموؤسسات ( مصارف أو شركات 
و هیثات ) فى كل مكان رجال ذوو كفاية عالية فى الإدارة والحساب 
والتوظيف الالى والفهم الإقتصادى عيث يصعب جداً آن تستغل هذه 
المؤسسات بأى فائدة تحتسب على ما علها من ديون أو أن تستخل بالفائدة 
الى تقدر على ما ما من حسابات : وھی ‏ فی حالات کشرة - تقر ض 
بفائدة ثم توظف القروض نى أعمال تدر علا أضعاف أضعاف الفائدة › 
فإذا بالفائدة الى تدفعها جزءا من رحها وليست إستغلالا لأى فرد . ويقابل 
هذا أن كشرا ما يقترض البعض من المؤسسات ثم يوظف القرض فى عمل 
تارى كذلك ‏ أو عمل آدنى إلى الأعمال التجارية كشراء سلح معمرة ‏ 
کون سعر الفائدة على القرض جرزءاً يسرآ من رمه أو وفره . 


فی مثل هذا النظام القانونی - وبا فاه السالف بیانہا - هل يعتر نة 


0© س 

نظام لاربا أم هو نظام ساب الفوائد على الديون فى مجتمع يقوم فيه المشرع 
بدور الرقابة على المعاملات وحدد قدر الفائدة حيث لا تغى الدائن ولا تستغل 
المدين » ويصعب فيه - إن لم يكن من المستحيل" ‏ تنيع حالة كل فرد 
يقر ض بفائدة لمعرفة ما إذا كانت الفائدة على يسرها وسولة حساما تعد 
إستغلالا له أم لا تعد كذلك ! ؟ . 

إن الو سسات حن تقتّرض لا ممكن أن يستغلها الدائن . وإن حدث 
ذاك - وهو أمر بعيد المحدوث - فهو استغلال لشخص معنوى ولیس لفرد 
من الناس . 

والمؤسسات حن تلعطى فائدة على القروض الى تحصل علا - سواء 
کانت هذہ القروض إیداعات أم سندات ام أی شیء آحر - إنغما تعطہا کجزء 
من رحها على ما استثمرته . 

والفرد حن يودع أمواله مؤسسة ‏ فى صورة إيداعات أو سمأو 
سندات أو ما شابه - إنما يودعها لتستثمر ها المؤسسة عا لدا من خبرة وما ها 
د رة »› حاصة وقد یکون ما أودعه قلیلا لا مکن استثاره وحده أو یکون 
هو غير متفرغ أو غير مهل لإستهاره . وما محصل عليه بعد ذاك من فائدة 
إنما هو حصته من عائد الإستمار وليس حصيلة استغلال أحد . 

والأمر الوحيد الذى عكن أن تثار بشأنه شة استغلال الحاجة هو اقتر اض 
محتاج لبلغ من آحر» أومن مجموع المبالغ ا مودعة فى مؤسسة » محيث مكن أن 
تكون الفائدة المحسوبة على القرض - والى تدخحل ضمن أرباح المؤسسة ‏ 
إستغلالا للحاجة . 

إن تقدير حاجة فرد ‏ ى مجتمع الدولة - أمر بالغ الصعوبة > وقد 
يتحايل الكشر ون بادعاء الحاجة للحصول على قروض ليسوا ش حاجة ها . وكا 
أن المشرع يضع سنا يعتر أن من بلخها قد بلغ سن الرشد )١(‏ ء فإنه يضع 
سعر الفائدة كقرينة يتر نما ليست إستغلالا للحاجة . ومع كل فإنه عكن 


. سنة فى التشريم المصرى‎ ۲١ )١( 
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للدولة الى تری ریا آحر آن تنشی ء مصرفا خاصا يکون من حق الحتاج أن 
يقر ض منه بغر فائدة على أن تحدد نسبة للقرض الذى يعتر فى حدود 
الحاجة . وتحدد هذه النسبة لكل حاجة على حدة ¢ فلازواج نسبة من أجر 
العامل أو من ربح التاجر السنوى » وهكذا »> وللوفاة نسبة أحرى ولاإعسار 
نسبة ثالفة » إلى آلحر ذللك . فإذا اقترض العامل ( أو التاجر أو غبرما ) فق 
حدو د النسبة المقر رة للحالة الى طرأت عليه » يعطى القرض دون فائدة » أما 
إن تجاوز النسب الحددة لكل فثة ولكل حالة أعتبر القرض عملا تجاريا 

حتسب عليه سعر الفائدة . 


إن نظام تقرير فوائد على الديو ن ليس نظاما حليا » ومن الصعب أن يكون 
كذاك » نى الحتمع الدولى المعاصر الذى تتشابك فيه علاقات الدول وتتداخل 
معاملات المؤسسات وتنتقل معاملات الأفراد بين كافة بلاد العام . إنه فى 
الحقيقة نظام دولى » هو نسيج الإقتصاد العا مى وعصب التجارة فى كل مكان . 
وهو ما هو علیه من حساب غدد معروف لا یعتر بای مقیاس إستغلالا 
إن مة نظما أخحرى تنتشر نى العام هى فى واقع الأمر استغلال للحاجات 
أسواً بكشر من نظام الفوائد على الديون . وإن ما تحتاج الإنسانية إلى تغيبره 
حقيقة حفيقة » إنعما هو نظام الاقتصاد الدولى الذى يقوم على النفعة ولا يلبى عل 
ليمة الحقيقية . ونظام النقد العالمى الذى يزيد ثراء الأرى وفقر الفقير > 
والذى يسمح لأفراد بتكديس ثروات طائلة لا تستغل لصالح الإنسانية › كا 
يسمح لأفراد أو هيئات بالتحكم ى حركة النقد وموازينه عا يؤثر على القدرة 
الشرائية لكل فرد يعمل كادحا لكى ميا حياة شريفة . 
وإلى أن تستطيع البشرية إقامة نظام للعلافات الإجماعية والسياسية 
والإقتصادية : انسانی فی طبیعته ونسانی فی آهدافه » فإن الحدیث عن ی أمر 
آنحر ‏ کنظام الفوائد على الدیون مثلا - يعتر حديثا فى الفروع بعيدا عن 
الأصول » كها يعد اللعرض له علاجا للعرض لا اجتثاثا للمرض . 


۷ 
المسائل الحرائية : 

يقوم النظام الجنالى الإسلاى على حالات جزائية ثلاث : الحدود » 
التعزير ٠‏ القصاص . 

والحدود ‏ کا ہی نی الاصطلاح الفقھی - وعلى نحو ما سلف ھی 
العقوبة النى قدرها الشارع على فعل أثتمه )١(‏ . ولم يقتصر الأمر نى ذلك على 
المقوبات الى قدرها القرآن بل جمعت إلہا جزاءات رويت عن النى 
وجزاءات اجد فما الصحابة . بذلك أصبح معنى « الشارع » لا يقتصر على 
المشرع الأعظم نى القرآن أو نى فعل النى »› وإما تد إلى الاجہاد بالقياس . 

والحدود على هذا المعى - ستة : حد السرقة » وحد القذف »> وحد 
الزنا > وحد الشرب » وحد قطع الطريتق ( الحرابة ) » وحد الردة . 
حد السرقة : 

فی القرآن « والسارق والسارقة فاقطعوا یدہما جزاء عا کسبا نكالا من 
الله » والله عزیز حکے . فمن تاب بعد ظلمه وأصلح فان الله پتوب عليه › 
إن الله غفور ر حم » (۲) . 

ويلقصد بالسرقة المحدود علما > أخذ ال مال على وجه الحفية والاستتار› 
فلا يدخل فما ذا المعنى - اتلس والمتهب (۴) . والختلس هو من مخون 
الأمانة » فيحرز الثى ء لصالح غبره ثم يخر نيته فيحوزه لنفسه ؛ أما ا لمتهب 
فهو الحاطف . 


ويشترط ذه السرقة أن يكون المسروق مالا متقوماً » أى تحسب له 


(۱) الد نى الترآن هو الأمر أو الى » وجزاء الحروج على الحدود عذاب ى الآخرة اومن 
یعص حدو د الله ورسوله » ویشعد حدو ده یدخله ناراً خالدا فہا و له عذاب مهین » النساء l4: ٤‏ 

(۲) المائدة £ : ۳۸ 

(۲) روی عن النى أنه قال « ليس على اللائن ولا على الختلس قطع » وأنه قال « ليس على 
انہب قطع » . کا روی عن على بن آب طالب آنه سئل عن الختلس والمنتہب فقال « تاك لا شىء 
فا » . يراجم العقوبة للأستاذ محمد بو زهرة ص ٠١١‏ 
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قيمة ؛ لا شمة ف قيمته ولا قصور » وأن يبلغ قيمة معينة )١(‏ ؛ وأن لا تكون 
للسارق شة ملك فيه ؛ ون یکون ی حرز يخر جه منه وینقله لی غبر مکانه . 

وأضاف البعض اشتراط العود » أى تكرار السرقة حى يصدق على 
الشخص وصف السارق الذي ورد ف الآية » وهو وصف لا يتحقق بفعل 
واحد وإ نما یاز م له التکرار (۲) . کا استلزم البعض ألا تكون بالسارق حاجة 
ما سرقه . فقد رفض عمر بن اللعطاب أن يقم حد السرقة على غلمان لعرلى 
سرقوا ناقة آحر » لا رآه من نهم سرقوا الناقة مضطرين لجوعهم وحاجهم 
إلى سد رمقهم (۳) . 

من ذلك مخلص. أن حد السرقة بتطلب شروطا يصعب أن تححقق فياز م 
مما الحد . وهو لا ينطبق على من يسرق أموال الدولة » لأن لكل فرد حقا ى 
مال الدولة > وهذا الحق هو ما يسمى شة الملك ف ال مال » ترتفع به الجر عة 
الحكومة أو أى مؤسسة ثم يغر نيته فيحوز لنفسه ما كان موزه للحكومة -- 
أو الميغة ‏ خحائنا بذلا الأمانة . 
حد القذف : 

وف القرآن « والذين يره ون احصنات ٠‏ م م يأتوا بأربعة شمداءفاجلدو هم 
انين جلدة ولا تقباوا هم شہادة أبدا » أولثاك هم الفاسقون » إلا الذين تابوا 
من ذلك وأصلحوا فإن الله غفور رحم » )٤(‏ . ۰ 

وف القرآن ‏ كذلك - « إن الذين يرمون الحصنات الغافلات المؤمنات 
لحدوا فى الدنيا والآحرة ولمم عذاب عظم » (ه) . 


. اختلف في إذا كان الد الأذفة دينار؟ أو "عشر ة دراهم‎ )١( 
. يراجم تفسير القرطى‎ )۲( 

(۴) الفاروق عمر -المر جم السابق - اللزء الفاق - ص ۲۹۲۳ 
(4) النور ۲4 : 4 

۲٣ : ۲٤ اللور‎ )( 
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فكلقا الآيتن أت قذف الحصنات » والاآية الأولى وحدها هى الى 
بيست قدر العقوبة ( عا أصبح يعرف بالحد) . 

وفضلا عن عقوبة الجلد » فإن الآيتن ألحقتً بالقاذف وصف الفسق 
ولعنه نى الدنيا والآنحرة » كها قدرت الاية الأولى جزاء لحر »> هو إسقاط 
شہادته ؛ وعلَّة ذلك أنه لم يصبح عا اقرف عدلا عكن أن يركن إلى صحة 
قوله . فالآبة - ذا التقدير - جزء من اسيج الإسلاى الذى قصد أن يكون 
امحتمع کله فاضلا تقيا » ون يستبعد من صميمه کل من يتيقن أنه حاد عن 
العدل أو جاوز الفضل أو عبث بالتقوى 

وواضح أن الحم القرآنی اقتصر على تأثم قذف الحصنات من النساء وأنه 
لم يوم قذف الرجال » ولكن جانبا كيرا من الفقه الإسلای- عالفه جانب 
آحر رأى التسوية بين قذف الرجال وقذف النساء » قياسا للعلة فى الحالتن » 
وأوجب الحد فما معا » مح خروج ذللث على ظاهر النص . 

فالعقاب على قذف الحصنن من الرجال هو فى الواقعم رأى لبعض 
الفقهاء »> وليس صريح نص الاية )١(‏ . 
حد الزنا 

نزل تأٹے الزنا » وتقدیر عقوبته - على ثلاث مراحل : 

الأولى : « واللاتى يأتن بفاحشة من نسائكم فاستشېدوا علهن أربعة 
منکم » فن شہدوا فامسکوهن ی البيوت حى يتوفاهن الموت أو مجعل الله 
هن سبلا » (۲) والعقوبة فى هذه الآية هى الحبس ف البيوت حى الموت أو 
قيام سبل من الله . 

وى الثانية : « واللذان يأتيانما منكم فآذوهما » فإن تابا وأصلحا فاعرضوا 
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عہما إن الله کان تواباً رحیماً »(۱) والعقوبة ى هذه الاية هى جرد الإيذاء 
غر المحدد » والذى محدده ولى الأمر نى كل حالة على حدة حسب ظروفها . 


وى الثالغة ‏ « اأرانية واازانى فاجلدوا كل واحد ممما ماثة جلدة » 
ولا تأحذک ہما رأفة نى دين الله إن كنم تؤمنون باه واليوم الأخر > ولیشېد 
عذامما طائفة من الۇمنن » (۲) . 


فالعقوبة على الزنا - فى القرآن - هى المحلد مائة جلدة لكل من الزافى 
واازانية » غير أن النى عاقب بالرجم » وقيل فى ذلك أنه كانت نة آية فى 
سورة الأحزاب تقضى برجم الزانى واازانية المحصنن ( الشيخ والشيخة إذا 
زنيا فارجمو هما ألبتة نکالا من الله والله عزیز حکم ) (۳) وأن نص الاية قد 
تسخ آی رفع من القرآن ٤‏ وبی حکھا - وهو ارجم - ساريا . ويخ 
عل هذا القول أن ليس نمة حكم ى الإسلام قد تسخ نصه بالرفع من الآيات 
وبق مع ذال › وأن عقو بة ارجم أخطر من أن سخ نصہا ویبی حکها ٤‏ 
هذا فضلا عن أن الاية المقال بنا تسخت ليست من النسيج البيانى للقرآن . 


وروی نى الحديث أن « اليب بالثيب جلد مائة واارجم کا رُوی أن 
انی قضی على فی زان بالحلد والتغريب وقضى على شريكته ‏ وهى محصنة- 
بالرجم . 


ولم فريق كبر من المسلمين يرى أن عقوبة اأزنا هى الجلد سواء 
للمحصن أم لغر المحصن أخذا بحكم الاآية القرآنية )٤(‏ » وعلى اعتبار أنه 
م ثبت أن الأحاديث اأروية كانت بعد نزول آية الجلد (ه) »> إذ يترجح أن 
النى كان قد آمر باأرجم قبل نزول هذه الأية . 


١١ : ٤ النساء‎ )1( 
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۳ 
إن النى - ول ما أمر بالرجم - كان ذلك لواقعة زنا حدثت بين أحد 
كبار الود ومودية » واحتكم الود إلى النى راجين أن حكم بغر العقوبة 
الواردة فى التوراة »> وهى الرجم » ١‏ إذا وجد رجل مضطجعاً مع امرآة 
زوجة بعل يقتل الإثنان : الرجل المضجع مع المرأة ء والمرأة » فتزع الشر 
من إسرائیل » (۱) وف هذا الصدد أنزل على الى ١‏ وكيف محكمونك 
وعندهم التوراة فما حکم الله › م يتولون من بعد ذلك »› وما أولثلك 
با مؤمنن »» «ومن لم حكم عا أنزل اله فأولئك هم الكافرون» « ومن م محكم 
ما أنرل الله فأولثك هم الظالمون » « ومن لم محكم ما أنرل الله فاولئك هم 
الفاسقون » (۲) . وقد آمر الى برجم الزانين من الود » أخذاً محكم التوراة 

وتطبيقا له . 


وإذا كان النى قد سار على حكم التوراة فأمر بالرجم بعد ذلك - مع 
أنه من المشكوك فيه آنه رجم بعد نزول آية الحلد - فهل يعنى ذلك أن الى 
قد نسخ بفعله حکم القرآن » ام ن ما فعله بمکن أن يمل عل آنه حكم 
خاص بالتی وحده ! ؟ 

الثابت من القرآن أن نة أحكاماً خاصة بالنى وحدہ »> کالزواج باکر 
من أربعة » وعدم حقه فى أن يطلتق أزواجه ( بعد نزول آية بذاك ) » وعم 
حل زواجه لأحد من المسلمن بعده (۴) » والحكم بين الناس بنور الله « إنا 
أنز لنا إلياك الكتاب بالق لتحكم بين الناس عا أراك الله .)٤(»‏ ولا شة ش أن 
هذه الأحكام خاصة بالنى مقصورة عليه > وان هذا الأمر ليشر مبيحثا هاما 
سیلی فما بعد عما إذا كانت نة أحكام أخرى خاصة به وحده » ومن 
ذلك إن كان - حكم رجم الزائى والزانية الحصنين خلافاً لنص القرآن ! ؟ 


إن بحث المسائل من هذا الجانب ممكن أن يرد كشرا من الأمور إلى 
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أصوها » ويعيد شتاتا من اللحطاً إلى صواب ضرورى › ويرفع أحوالا من 

وبعد ذلك »> فإن القصود بالزنا - الحدود عليه آن يولج الرجل قضيبه 
فى فرج المرأة - كالمرود ف المكحلة حیث لا مر بیہما حيط » فلا يقام 
الد إذا حدثت ت ملامسة أو أمكن أن عر الحيط . ها يشرط لإقامة الحد أن 
یری الفعل - رأى الععن - أربعة شود عدول )١(‏ . 

0 پا رکا ہا وشروطها » جر عة من 
الصعب إلباتما . و إن حدشت ثٽ بصورة مکن اما - تکون دی إل 

عن الظهور أمام ال ما دش اليا و يشيع الفاحشة بین ناء اشم . ذلك 
آنہا إن حدثت نی اللعفاء آو دون أن تتوافر أركانما, أو بغبر أن يشمدها أربعة 
عدول » تفلت من الحد المقرر وتصبح إا دینیا ملعونا فش الدنیا جازى عليه 
فى الاخرة . 
حسد الشرب : 

تدرج القرآن فی بیان الرأی ف اللحمر . 

بدأ ذلك بالاآية « يسألوناك عن اللحمر والميسر قل فما إم كبر ومنافع 
للناس » و هما أ كر من نفعهما » (۲) . 

ثم رلت الآیة « یا آہہا الین آمنوا لا تقربوا الصلاۃ وآتم سکاری حی 
تعلموا ما د تقواون ٠‏ 9 وبللك امع على الل أن يشرب لمر عند مقار 
أوقات الصلاة حى لا صلی وهو سکران فرطرب ف صلاة أو حتلط 
ما یتلوه من القرآن . 

ثم نزلت الاية الآمرة باجتناب اللحمر « يا أا الذين آمنوا إنعما اللحمر 

. العقوبة » المرجع السابق . تفسير القرطى‎ )١( 


(۲) البقرة ۲ : ۲٠۹‏ 
(۴) النساء ۽ 


س 


والميسر والأنصاب والازلام رجس من عمل الشيطان فاجتنبوه لعلكم تفلحون 
إا يريد الشيطان أن يوقع بينكم العداوة والبغضاء فى اللحمر والميسر ويصد م 
عن ڈکر ات رمن اعا ل ا 

وهذه الآيات تشر مباحث ثلائة ( الأول ) هل اللحمر عحرمة أم مأمور 
جتان ۴۱ رالاق ما هی الکیر ی متصود اتس ۱ ۲ والات) مل 
توجد عقوبة على شرب اللحمر » وما صفة هذه العقوبة إن کانت ؟ 

أما الميحث الأول : هل اللحمر عرمة آم مأمور باجتناما - والفرق بن 
الحرم والاجتناب » وال النصوص السابقة مع جال الآية « قل لا أجد فيا 
أوحی إلى حرما على طاعم پطعمه إلا آن يكون ميتة أو دما مسفوحا أو لم 
نازیر » (۲) وهی من أواخر الآيات نزولا فى القرآن » كل ذلك ما حتاج 
الرأی فيه إلى جال آحر يرجا اليه (۳) . 


وأما الميحث الانى : ما هى اللحمر فى مقصود النص ! ؟ 

فإن جمهور الفقهاء يرى أن الحمر - لغة - هو ما خامر العقل فخمره »> 
أى ستّره > وبذلك تکون اللحمر کل ما حجب العقل ویسره . وروی ی ذلك 
عن النی ( کل مسکر حرام ) ی کل ما خامر العقل و سارہ فھو حرام . 

ویری رأى آنحر )٤(‏ أن اللحمر لا تطلق إلا على الىء من ماء العنب إذا 


(4) الائدة ه : 41-4 
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فان الحمر تفضح شاربها وتجنهم بها الأمر المظيما 
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غلا واشتد وقذف بالزبد »> وأن الحمر الوارد فى الاية القرآنية هو هذا انوع 
لا غبره . أما ما عداه فإته لا يعر حمرا » ولكنه إن أسكر يستحق عقوبة 
اللحمرقیاسا علہا » أی أنه لیس مما یؤمر باجتنابه لذاته ولکن لا یژدی إلیه 
من إسکار . 

وأضاف هذا الرأى أن ثمة أثبذة تؤخ من المطعومات الحلال الى لم تكن 
معتادة للإسكار عند العرب وليس من شأنما الإسكار ابتداء » مثل نبيذ الحنطة 
والشعر والذرة والعسل والتعن وقصب السكر › وهذه - ى تقدير الرأى - 
لا حد فا « لأن الأصل فما الحل »> والسكر طارىء علما › فلا عر ةبالطارىء 
وإنما العرة بالأصل وحده (۱) . ون کان امتناع الحد لا منم التعزیر ‏ إن 
رآه ول الأمر . 

أما الميحث الثالث عن عقوبة اللحمر » فقد احتلف فيه : ذلك أن القرآن 
ل يتضمن عقوبة » كا أن البعض يرى أن النى لم محداث محد » ونما قيل 
انه أمر بضرب رجل كان قد شرب اللحمر - بعد نزول الآية الأخبرة - 
فعزره إخوانه . 

ونی عهد عمر استشار ى عقوبة شرب الحمر فقال على بن أن طالب 
« انه ( أی شارب اللحمر ) إذا سکر هذى وإذا هذى افری فیحدوه حد 
الافتراء » وهو تمانون جلدة (۲) . 

وظاهر أن القاس الذى يسوى بن شارب اللحمر والقاذف قياس حل 
نظر » لأن العلة - وهى الإفراء - محمولة على التقدير بان من سکر هذی 
بن هذى افترى » بيا قد لا حدث ذلك . ومن جانب آخر › فان هذا 
نياس يقطع بأن النى ل يوقع عقوبة ولا استهدی ہا دون قياس » کحکم 
تينی أمر به الشارع . ومن جانب ثالث » فإن العقوبة أيا كان مرها ليست 
طالما م یقض ہہا القرآن و یمر ا انى نما تعزير من ولى الأمر لمن 


(۱) المر جع السابق > والرآى لأ حيفة وأ يوست . 
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شرب اللعمر » وهی ذا المعى لم تكن فى حاجة إلى ترير بالقياس » فيكى 
أن یری ول الأمر تعزیر شارب الحمر حى کون له الحق فى ذلك › دون 
افتعال حجج أو اعتساف تفسر . 

ويلاحظ بعد ذلك أن عقوبة شرب الحمر حدا كانت أم تعزيرا ‏ 
لا توفع إلا على من کان مكلفا « أى بالغا عاقلا » وشرب الحمر قاصدا 
السكر » لا لدفع حاجة ولا صد غائلة » إعمالا للحكم العام الوارد ف القرآن 
« فمن اضطر غبر باغ ولا عاد فلا ّم عليه » (۱) . 


حد قطع الطريق ( الحرابة ) : 

ون القرآن « إعا جزاء الذين حاربون الله ورسوله » ویسعون فى الأرض 
فسادا أن يقتلوا أو يصليوا أو تقطع يدم وأرجلهم من خلاف آو ينفوا من 
الأرض » ذلك همم خحزى ف الدنيا » ولمم نى الآحرة عذاب عظم » إلا الذين 
تاوا من قبل أن تقدروا علہم › فاعلموا أن الله غفور رحم ٩‏ (۲) . 

وسبب نزول هذه الآية أن النى کان قد قعلع آیدی وأرجل آشخاص 
قتلوا راعيه وسرقوا ما شيته م سمل اعيبم بالنار (۳) > فاذا بالاية تر ل 
مجزاء مالف ما جازی به الى 


وواضح من الآية ( وسبب تنزيلها ) آنا تقضى باللزاء على من حارب 
لله ورسوله » آى حارب دين الله وشخص الرسول » فهى بذلك من الايات 
الخصصة بشخص النى . والنى - وحده - هو الذى يوقع الجزاء على من 
حار به وسحارب الله ی شخصه » وهوالفیصل العدل ی تحدید شخص من‌حار به 
وما پعتر حربا عليه . أما بعد الى › وبعد حلفائه الراشدين » وحن صار 
املك عضودا .. بعد ذلك » فمن ذا يكونكذلك ؟ اللعلفاء ومهم الفاسقون › 
أم الفقهاء وفبم المغرضون ! ؟ 
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أقد جر ى الفقه الإسلای على اعتبار هذه الآية سندا فى إيقاع الحد على 
من حارب اللجحماعة وعلى قطع الطريق وما شابه )١(‏ » مع ن تة حديثا عن 
النى يقول ( من حمل السلاح علينا فليس منا ) » وحديثا آحر قول ( من 
حرج على الطاعة وفارق الجماعة ومات فميتته جاهلية ) . وهذان الحديثان 
لا يقرران حكا على من حمل السلاح على الحماعة أو حرج علا » فوضح 
بذلك أن الجزاء المنصوص عليه فى الآية ليس جزاء لمن حمل السلاح على 
العماعة أو من مخرج على طاعتما » وإنغما هو حاص عحاربة شخص انى ودين 
الله نى هذا الى ؛ ويؤيد هذا النظر أسباب التتزيل ذاته . 

ان توسعة الفقه تى إعمال الآية على ما لم تتنزل بشأنه هو أوضح مثل 
للخاط الذى حدث فى فهم معى الشريعة › ثم مده - بعد أحكام القرآن 
ونصوص الحديث ‏ على اجتهاد الفقهاء . وقد كان ينبغى الفصل بين الحكم 
الشرعى الذى ينص عليه الق رآن أو النى صراحة » والحكم الذى يستمد من 
آية مخصصة أو يستخلص عن قاعدة مؤقتة > وقصر الشرعية على النص 
الصربح مع وضع نظام آخر لا عدا ذلك من أحکام » حى لا تعتبر آى خالفة 
لرأی حا ك أولفقه نبد إلحادا نى الدين وخروجا على الجماعة ء بوصم فاعلها 
بالكفر ويدٴمغ بالالحاد . 

فما هو الرآى ى اللعروج على جماعة فاسدة أو على مجتمع ظالم .. هل 
هذا هو الحروج الذى وجب الحد آو يرفع الإسلام عن صاحبه 1 إن کل 
نی وکل رسول خرج على جماعته ‏ على معی من المعائی - لاما كانت 
جماعة فاسدة فاسقة ظالمة جاهلة ... ولقد أصبحت كشر من الجماعات الآن 
کذلك › فھل آی إصلاح ما حروج علما ومروق مہا يوجب العقاب ! ؟ 

قد يرد" على ذلك بأن الحرب الموجبة للحد هى حمل السلاحعلى الجماعةء 
ولكن ذلك - ف الواقع - تخصيص بغر مخصص . فالاية تعاقب على من 
محارب الله ورسوله »> وقد يقوم مدع يدعى أن فعل المصلح أو قوله حرب 
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للمجتمح > وبالتالی فهو ف تقدږه - حرب له ورسوله » فماذا یکون 
الحال ى ذلك !؟ . 


إن اللحلط بين حقوق النى وحقوق اللحلفاء أو أولياء الأمور )١(‏ »> 
والإضطراب فى فهم معى الشريعة والقصد ما »> كل ذلك أوجد غيوما فى 
الفهم الإسلاى وبابلة ف تطبيق القواعد » ويقتضى الأمر جهدا بعيدا خلصا 
لتبديد كل غم وتصفية أى بابلة حى يعود الأمر صافيا نقيا واضحا بلا حاط 
ولا تخليط . 


حلد الردة : 


كان أساس الدولة فى العصور الوسطى الف أساس الدولة فى العصر 
الحديث (۲) . فنى تلك العصور لم تكن فكرة الدولة فى ذانها واضحة محددة ء 
و كان الدين هو أساس الدولة » كما كان التدين هو الحنسية وهو المواطنة . 
فنى الشرق الأدنى كان الإسلام هو الدولة » وى أوروبا كانت المسيحية . 
و کان المسام مواطنا فى أى مجتمع إسلاى وعضوا فى كل جماعة مسلمة » كا 
كان المسيحى كذلك ف الحتمع المسيحى والجماعات المسيحية . وكانت 
الأقليات الدينية فى كل جماعة تتمتع معحماية الأغلبية . 


فى هذا المفهوم > فإن الحروج من الدين يقارب معنى إقراف جر عة 
الحيانة العظمى(۳) » لأن الشخص حن يرك دينه إنما ينض إلى دين الأعداء » 
وهو دولہم . لذلاف روى عن الى آنه قال ( من بدل دنه فاقتلوه ) › وقال 
( لا محل دم امریء مسل إلا بإحدی ثلاث : اليب اأزانى » والتفس بالنفس > 
والتارك لدينه ا مفارق للجماعة ) . ولم محدد النى القصد بتبديل الدين : هل 


. » سوف يل بيان أون عن ذلك نى الفصل التالى « أصول الحكر نى الشريعة‎ )١( 

(۲) يراجم ما سلف » وها المعى يعلق بالشرق الأدفى وأوروبا » على وجه اللصوص . 

(۴) هذا هو رى الأسعاذ محمد أبو زهرة - العقوبة - المرجع السابق - ص ۱۸۹ وف ذلك 
يقول « إن الدو لة الإسلامية قانمة على الدين > فمن حرج مئه فقد ناو ها ورج علیپا »> وهو يشبه 
الآن من يرتكب الليانة العظمى ومن فصل الإسلام وأحكامه عن الدو لة الإسلامية فقد فصل اللاز م 
عن الملزوم » . 
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هو ى تبديل ولو كان إلى الإسلام من غره آم أن القصد تيبر دين الإسلام 
إلى غر ه . غر أن السياق يفيد هذا ا لمحى الأحر» ومن م فقد رؤى أن القتل 
هو جزاء المرتد عن دين الإسلام على حلاف فیا ذا کان تتاب أم لا . 

على آنه لم ثبت أن النى أقام حد الردة على أحد » وق القرآن : - 

« لا إکراه نى الدين . قد تبن الرشد من الغى » )١(‏ 

« افانت تکره الناس حى يكونوا مۇمنىن » (۲) 

« ولو شاء ربك لآمن من ئى الأرض كلهم جمیعا » )¥ 

0 ان الذين آمنوا والذين هادوا والنصارى والصاشن : من آمن بالل 
والبوم الآخر وعمل صالحا فلهم جرهم عند رهم ولا خوف عليهم ولا هم 
بجزنون » )٤(‏ 

وهى آيات ترك للناس الحرية فى اخحتيار الدين ولا ترى إكراههم على 
الإسلام . ومن جانب آخر » فان عدم الإأكراه على الإسلام ابتداء يقید عدم 
الإکراه للإستمرار عليه » ولا شك انه لا خر فیمن یظل مؤمنا بدینه على 
حوف أو على إکراه . فمن أراد تخیر دینه حرا غتارا فان دینه براء منه › 
لن سر بفقدانه شيا ؛ بل السارة فی بقائه ملحدا به فى الباطن وهو ف 
الظاهر بد عى الإعان . 

إن ما نص عليه الق رآن - من حرية ااعقيدة - قد أصبح نى العصر الحديث 
حقا من حقوق الإإنسان تقرره المواثيق الدولية وتنص عليه الدساتر . وف 
الدستور المصرى » ره) . « تكفل الدولة حرية العقيدة > وحرية ممارسة 
الشعائر الدينية » » وفيه أن لا تميز بين المواطنن بسبب الدين أو العقيدة )١(‏ . 


٦ : ۲ البقرة‎ )1( 
۹٩ : ۱۰ يونس‎ )۲( 
٩٩ : ۱۰ يونس‎ )۳( 
٦۲: ۲ البقرة‎ )4( 

(ه) المادة 4١‏ 
() الادة ٠‏ ۽ 
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ولعل ما يساعد على ترسيخ فكرة حرية العقيدة فى العصر الحديث ‏ 
فضلا عن آنا من الحقوق الطبيعة للإنسان - أن الدولة لاتقوم فى هذا العصر 
على أساس الدين )١(‏ » ولكن على أساس الاناء لوطن له أرض وبه شعب 
وفيه تاريخ . وليس يعنى ذلك أن تجانب الدولة أحكام الدين وتراثه » فإن 
الدین أو الدیان ئی البلاد الى تنعدد فہا الدیانات كمصر ‏ تشكل الآراث 
القوعى والتقاليد الإنسانية والتاريخ الحضارى » ميث يستحيل على أى نظام 
سیاسى أن ينفلت ما . إن الدين لا بد وأن يكون ملحوظا فى كل نظام الدولة 
سياسيا أم إقتصاديا أم فكريا » وسواء كان ذلك واضحا جايا أم م يكن كذلك 
لكنه لا يكون قوام الدولة وأر كالما - كنا كان الأمر قى العصور الوسطى ‏ 
لأن هذه الأر كان وذللك القوام قد أصبحت على مفهوم آخر . 


# # ¥% 


التعسزير : 

التعزير - على ما سلف بيانه - هو العقوبات الى لم يرد نص من الشارع 
ببيان مقدارها وترك تقدير ها لولى الأمر. > حكومة کان أم قضاء . (۲) 

وإذا كان التعزير حقا لول الأمر فا م يرد من الشارع نص ببيانمقداره» 
فإنه یون حقا له - كذلك ی تأثے ما م يؤثتمه الشارع . فالقرآن والسنة ‏ 
کا سلف البيان - لم ينما كل فعل ق الحال والاستقبال » وإنغا اقتصرا على 
تأثم ما حدث على عهدها ما رأى الشارع تأثيمه . ولا كانت الحياة متغرة 
متجددة فلا بد ان محدث مع کل تغیر وتجدید ما یقتضی تائم ما م یکن 
مما » أو تغليظ العقاب فى حالة أو تحخفيفه فى حالة أخرى ... وهكذا » 
فللناس أقضية بقدر ما شُحدثون » ولكل قضية حكم وجزاء . 


فكها تبعن من حد السرقة » إن هذا الحد لا ينطبق على الحتلس » ولذلك 


. والدو لة الى تقوم على أساس الاين تعر - فى الفكر السياسى - دولة عنصرية‎ )١( 
. ۸۲ المقوبة - المر جع السابق - ص‎ )۲( 


۰ 

كان تجرم الإختلاس ووضع عقوبة له يعتر تعزيرا من ولى الأمر . و كذلك 
فإن تأثم أفعال أحرى كالرشوة واللحطف وما شابه هو من قبيل التعزير . 

وولى الأمر حن يضع تعزيرا ملك أن مجعل العقوبة مقدرة محد أعلى 
وحد أدنی › ویترك الآمر تی تقدیر ما بیہما إلى تقدير القاضی )١(‏ . 

وكا يكون التعزير تقدير عقوبة على ما لم يضع له الشارع عقوبة » أو 
تأ ثم ما م ينمه الشارع » فإنه يكون تقدير عقوبة لحالة من حالات الحدود 
3 تتوافر فا شروط إقامة الحد » أولحالة من حالات القصاص تنازل فا ولى 
الدم - أو صاحب الق - عن حقه . 

فقد تدخلف الشروط اللازمة لإقامة حد أو تلحق ما شة فرى ولى الأمر 
تعزير الفاعل الذى لم ت تتوافر شر وط حده . وقد يتنازل المعتدى عليه أو ولى 
الدم الذى له حق القصاص (۲) » ويرى ول الأمر أن المصلحة تقض بتعزير 
الفاعل . 

على ذلك ممكن القول بأن كل قوانين العقوبات والقوانين المزثية 
الأحرى هى من قبيل التعزير الذى علكه ولى الأمر - وهو السلطة الختصة 
محسب النظام الدستورى الحديث تشريعية أم قضائية . وإن کان مکن أن 
يكون ذلك مشروطا بالأصل الأول والطام من أصول الشريعة وهو قيام مجتمع 
عادل فاضل تی یسہدف بالتعزير خدمة الأغراض الإنسانية والأهداف 
السامية وتحقيق ما أمر به الله من عدل بين الناس وأمن هم . 
القصاص : 

فی القرآن : 

« يا أيها الذين آمنوا كتب عليكم القصاص ق القتلى » الحر با لحر 
والعبد بالعہد » والأنی بالأنی › فمن عى له من آخیه شى ء فاتباع بالمعروف 
وأداء إليه باحسان » ذلك تحفيف من ربكم ورحمة » فمن اعتدى بعد ذلك 
فله عذاب ألم » ولكم فى القصاص حياة يا أولى الألباب » (۳) . 


. العقوبة - المر جع السابق . (۲) سیل بیان آونی »› ی القصاص‎ )١( 
۷4 - 1۷۸ : ۲ البقرة‎ )۳( 
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ونی الحدیث « من قستل له قتیل فهو خر النظرین : إما ن يفتدى وإما 
أن يقتل » «(من أصيب بدم أوخبل(۱) فهو بال حيار بین [حدی ثلاث : ما أن 
ص » وا حاقل واب يشر » فان اراد رة فخاوا لاي 


ل ملا ام ق ردا )د کبا عل قا ن فن بای » وام 
بالعن ¢ والأنف بالأنف ¢ والأذن بالأذن ¢ والسن پالسن 6 والجروح 
قصاص » فمن تصدق به فهو كفارة له » (۳) . 

فالقصاص بذلك يعى متابعة المحانى العامد حى يقتص" مته نفسا بنفس 
أو عضوا بعضو » أو جرحا جرح » على تفصيل ليس الحال مناسبة له . )٤(‏ 

والذى ينفذ القصاص الحنى عليه أو ولى الدم (ه) - إن قشل امحى عليه 
أو ولى الأمر أو نائبه . 

على أن هذا القصاص مكن أن يسقط إذا دفع المحانى دية - قبلها ا حى 
عليه أو ولى دمه - وع عنه . 

وقد كان لفكرة الدية سبب وجيه فى بداية الإسلام حيث كان المسلمون 
قلة يتخطفهم الكفار » فكان حفظ الحياة لر جل أمر مطلوب حماية الحماعة 
کلھا . ولذلك كانت الدية بديلا عن قتل رجل أو جعله غر صالح لقتال ¢ 
محيث تۇ دى إلى أن يكون المفقود من الجماعة واحدا - هوا حى عليه - لا 
انی عليه وال جانی- ول يكن ثم حوف من ن تؤدى الدية إلى ترخيص حياة 
لتاس وإضفاء ا مروت على من بماك مالا يستطيع به دفع الدية ء لأن الإسلام 
کان قد تمکن من نفوس الناس فاصبحوا عادلن تقاة فاضلىن » يدقع الرجل 


. المحبل : اراح وقطع الأعضاء‎ )١( 

(۲) اذا بالقاعدة الى تقرر آن شرع من قبلنا شرع لنا . 

٤٤ : £ المائدة‎ )۳( 

() تراجع العقوبة - المر جع السابق - - ص ۲۹۲ وما بعدها . 

(ه) « ومن قتل مظلوما فقد جعلنا لوليه سلطانا فلا يرف ى القتل » . 
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منہم بنفسه الشر عن غبره حى يکو نوا جميعا كالبنيان ا مر صوص أو كابجسد 
الى . أما بعد ذلك » وى هذا الزمان » حيث ضعف الإعان ورق الدين › 
فإن المكافاة بين النفس وال مال تؤدى إلى خلل رهيب » إذ يسنهن من ملك الال 
بأرواح الناس » ما دام يستطيع أن يدفع الدية . وقد يكون الال وغالا 
ما يون ف هذه الحالات - من رشوة أو هريب أو اتجار بالحرام أو ما شابه» 
ویستعمله صاحبه لارهاب عمال الحكومة أو أعدائه بالقتل › أو قتلهم م 
الضغط بنفو ذه وسلطانه لکكى یکره أولياءهم - وقد بکونون شف حاجة عل 
قبول الدية والعقو عنه . 

هذا كله » رأى بعض فقهاء المسلمين أن سقوط القصاص لا نع ولى 
الأمر من تعزير الجانى » حى لا يفلت هذا من العقاب كلية )١(‏ . 


وهذا النظر السديد يساير مرج الإسلام وشريعة القرآن الى تقوم على 
التطور الذى مجارى روح العصر والتجديد الذى يأخذ بكل اسلوب ملام . 
فى العصر الحديث > تقوم هيئة قضائية بالنيابة العامة عن الحتمح › محيث 
تكون هى المسثولة عن تحريك الدعوى المحنائية ومباشر تما أمام الحا على الجافى 
أو الجانح أو احالف . ويكون للمجى عليه - أو أولياثه - الحق فى التعويض 
المدنى الناشىء عن الر عة › ولکن لا شآن هم بالدعوی الجنائية الى علكها 
احتمع » على اعتبار أن العدوان وقع عليه ون الأذی ق به . فان تنازل 
اجى عليه - أو آولياژه - عن حقهم » يبنى للمجتمع حقه فى إقامة الدعوى 
ومتابعة الجانى حى يقتص منه . 

فالنظر الذى يرى أن سقوط القصاص لاعنع تعزير ال جانى »> هو ف واقح 
الأمر نظر يسر بالشريعة إلى النظام الحديث الذى عل للعدوان جانين ‏ 
جانب على المحى عليه بمكن التصالح فيه - وجانب على الحتمع لا جوز فيه 
التصالح » ولا ترك ملاءماته إلى الحتمع ‏ تله النيابة العامة - لا يرهبه فرد 
ولا تضغط عليه جماعة حى نخيفه أو تكرهه على التنازل - إلا أن يكون 


(1) العقوبة - المر جع السابق . 
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الحتمع قد انحط كله »> فصار جماعة من الجر مين آو خضع إلى جماعة من 
هؤلاء » فاذا هو بر هب القوة ولا مخثى الق ء ستل الطاغية ولا بتار بالعدل . 
ومن جانب آنحر » فإذا كان القصاص - مسب الأصل - عكن أن 
يدفع مال › حتى ولو كانت العقوبة إعداما ؛ فإنه مما يساير روح الشريعة 
وأهدافها أن يستبدل ول الأمر بعقوبات القصاص - فى بعض المحالات - 
عقوبات أخرى يقدرها » لكل جرم جزاء . وهذا التقدير يتوافق مح القصد 
من نظام القصاص وفكر ة الدية . فإذا كان القصد من الدية ألا يؤدى القصاص 
بعد أن فقد الحتمع المحى عليه - أن بفقد ال جانى أو سره كعضو نافع » 
فإن تطبيق عقوبات القصاص قد يؤدى إلى ما قصدت الدية تلاشيه فيفقد 
الحتمع الجانی وامحی عليه. ونى هذا العصر الذى تعتر القوى البشرية المرشدة 
ثروة إجماعية › فان توقیع جزاء قد لا یژدی إلى بر عضو ى الفرد - يعوقه 
عن العمل ومجعله عبثا على الحتمع يكو ن هوا ملام لر وح الشريعة وحسنتطبيقها . 
إن تعقب تطبيق الشريعة فى شى المسائل - الجنائية والمدنية وغبرها ‏ 
يسفر عن حقيقة آنا لا عكن أن تطبق بعيدا عن أصوها . وأول هذه الأصول 
وأها أن يسبق التطبيق إقامة جتمع عادل فاضل تى . فليست الشريعة قواعد 
وجزاءات » وإنما هى - قبل ذلك - جو عام يسيطر على احتمع وروح 
واحد ینفذ ئی الصمم من کل شیء › وجال سام بنتظم کل شخص وآی 
فعل ۰ محيث غيا الفرد والجميع پانفاس الحبة وتنبض قلوہم بنبض احق 
وتتغذى علاقانہم بالبذل والعطاء . 
وما م محدث ذلك » ما م يسبق الروح النص ويعاو الضمر على الافظ 
ويسمو المعنى على الحرف ويكون العدل والفضل والتقوى هى الأساس ف 
الادعاء وف الشمادة وف الحكم » ما م محدث ذلك > فإف تطبيق الشر يعة يعى 
استخدام الأحكام الشرعية لأهداف غير شرعية > وتوجيه الدين لأغراض 
ليست من الدين فى شىء » ووضع آدواته فی آید تخدم غر اضما الشخصية 
وأهدافها الحاصة » ولا تقصد حقيقة إعلاء الحق ونصرة الدين وتقدم الإنسان 
إن احتمع العادل الفاضل الت هو الذى يطبق الشريعة وهو الذى يرفع 
احق وهو الذى ہدى الإنسان. ولا بد لتطبيق الشر يعة من إنجاد هذا احتمع ابتداء.. 
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من حديث النى أنه قال عن عمر بن اللحطاب « جعل الله احق على لسان 
عمر وفلبه » وقال « لو کان تی بعدی لکان عمر » وقال « إن منکم 
محدئن (۱) ون مهم عمر » . 


وعمر بن اللحطاب الذى رأى فيه النى مايل النبوة وروح الحق وسداد 
القول » هو الذى أدرك مشكلة الحكم فى الإسلامء منذ اللحظة الأولى » وقبل 
أن تقام أبنية من النظريات الى حى وراءها کشرا من القائق . فقد روی انه 
سأل سلمان : مالك آنا آم خايفة ؟ فأجابه سلمان : إن انت جبيت من أرض 
المسلمين درهما أو أقل أو أكثر ثم وضعته فى غير حقه فأنت ملك غبر خليفة . 
کا رُوی آنه قال : والته ما أدرى : أحليفة أنا أم ملك » فان كنت ملكا فهذا 
آمر عظم . قال قائل : يا أمىر المۇمنىن إن بینہما فرقا . قال عمر : وما هو ؟ 
جاب القائل : اللحليفة لا يأخذ إلا حقا ولا يضعه إلا ف حق » وأنت محمد 
الله کذلات . (۲) ۰ 

إن سؤال عمر كان الق الذى يتلمس أصول الحكم فى الشريعة › أما 
الإجابة فما أغنت ولا شفت . فليست اللحلافة منوطة بالعدل » وإغا العدل 
أساس الماك وأساس الحلافة » وليس كل ملك غادل خليفة ! ! 


إن السؤال نصف الإجابة » وسؤال عمر كان فى واقع الأمر كر من 
نصف الإجابة عن طبيعة حكومته »> وحكومة الحلفاء كلهم » هل هى 
حكومة الله أم حكومة الناس ! ؟ هل لفظ اللحلافة يعى خلافة الى ف كل 
حقوقه نى سياسة أمور الدين والدنيا (۲) » أم أنه یفید معنى « ما بعد حكم 


(۱) ملهمین . 

(۲) الفاروق عمر - الر جع السابق - ص ۲۷۲۳ 

(۳۴) يراجم كتاب الأحكام السلطانية الماوردى » ومقدمة ابن خلدون حيث يقول الأول آن 
الإمامة ( الللافة ) موضوعة لللافة النبوة فى حراسة الدين وسياسة الدنيا > ويرى الثاف هذا الرآى . 


— ۱۳A 
النی ۲ ! ؟ › وھو الم الذى دعا المسلمین إلى آن یطلقوا على ای بكر لقب‎ 
خليفة رسول الته ثم على عمر بن اللحطاب خايفة خحليفة رسول الله »> و كان من‎ 
المقدر تبعا لذللك أن يزيد لفظ الحليفة ى اللقب كلما حلف حا م حا كا آلحر‎ 
يث بدل عدد اللفظ على عدد من خافوا الحكم بعد النى » إلى أن قال عمر‎ 
ابن الحطاب : إن هذا آمر يطول › فلقب نفسه مر ا لمۇمنىن › ولقب‎ 

اللعلقاء بعده پأمراء المۇمنىن ! ؟ 
هل لفظ اللليفة - إذن - يعى اللحلافة الحكية أم هو يفيد معى اللبلافة 
الحقيقية ! ؟ لو کان مجوار عمر - عندما لی سؤاله - رجال على شاکلته › 
أو قريبين من ذلك › لأمكن أن عرك السؤال عقوم ويشر أفكارهم > ا 
يؤدى إلى تحقيتق دقيق للفارق بن عصر النبى وعصر غبره » حكم الله وحكم 
الناس ؛ وهو ما كان من الممكن أن يصل إلى نظريات صادقة فى الفكر 
السياسى تضح ما كشر من المسائل > ولا تضطرب الأمور وتتداحل › فلا 
بن مہا حتق الحا م وحق الحكوم . 
إن القرآن لم يتعرض لنظام الحكم فى الإسلام بعد الى »› ولم ترد عن 
نى أحاديث فى هذا الصدد . ولا فوجىء المسلمون بوفاة النى »› اضطربت 
جماعنہم واهتزت نفوسہم حى اختاروا آبا بكر خليفة له . ولم پتحدد - ی 
هذا الوقت ‏ نتيجة الظروف المضطرمة وانعدام الفكر السياسى - طبيعة 
حلافة الى والنظام الذى يتعن على الحليفة إلزامه . وساعد لفظ ر اللحليفة » 
- وما قد يفيده من معى وراثة كل الحقوق والإلزامات - على بابلة الفهم 
اضطراب التصر فات ويماء الخيوم ف الحيط الإسلای »> واشتدادها جمیعا 
عاما بعد عام وحکا ٹر حکم » حى انتشر ظلام دامس ؛ اختفت فيه 
المحقائق وتغر شكل ال ماهم وتصادمت الوقائع > وأصبح من اللازم أن تشرق 
شس الحقيقة »> فتبدد الظلام وتجلو الحقائق وتحدد المغاهم وتلحيتر الوقائع . 


~1۳۹4 


حكومة الله )١(‏ 


لم يتضمن القرآن خلال العهد المكى شيئا من التشريع (۲) . وإنغا كان 
معظم ما جاء فيه يتعلق بالدين › من توحيد لله سبحانه وإقامة اراهن على 
وجوده » والتبيشر بتعيمه والتحذير من عذابه > ووصف يوم الدين 
وأهواله » والحث على مكارم الأخلاق . وخلال ذالك کله کان ینمو عة فهم 
يقوم على حا كمية الله اعام . غر آنه لم تکن قد وقعت قعت أحداث تسة تسفر عن شکل 
هذا الحكم أو تبين أسلوبه . و العهد المدنى وجد المحتمع الإسلاى الأول ء 
وقامت الحاجة إلى وجود تشريع ينظم حياة هذا الحتمع من الداخحل وإزاء 
العدو الحارجی ؛ ومن م اتخذت آیات القرآن اسلوب التشریع > کا انہجت 
أحاديث الى هذا المج » وبذلك قامت حكومة الله )٣(‏ . 


فالعهد المکى كان - من الجانب السياسى ‏ تمهيدا لحكومة الله » إذ أعاد 
صياغة نفوس المؤمنىن جعلها شديدة الإعان بالله وشديدة التعليق عا كيته . 
فلما كانت هذه المكومة - تی العهد المدنی ‏ کان النسلم لمر اله أهم دعامة 
ما » وهو آمر لا تقوم بغبره حكومة الله آبدا . فما دام النشريع لا يصدر عن 
الجماعة ولا سبق مناقشات عنه ولا سمح لأحد باحادلة فيه » فإن التسلم 
به واللحضوع له لا عكن أن محدث إلا مع التسلم المطلق محكم اله والرضوخ 
الكامل لا يريد . 


معى حكومة الله : 


وتعنى حكومة الله أن تكون الحا كية لله وحده . فهو الحاكم الوحيد 


0 یراجم کتابنا حصاد العقل ص ٤٤‏ وما بعدها . 

(۲) القرآن الكرم » أسباب التزول للواحدى > الام لاحكام القرآن المسى تفسير 
القرطبى » تاريخ التشريع الإسلامى الفيخ خمد اللهزى » أصول الفقه وتاريخ التشريع الإسلای 
للأسعاذ عبد الوهاپ حلاف »> فجر الإسلام - المر جع الساپق - ص ¥4 

)م( تاریخ الإسلام السياسى الد كتور حسن ابره - الحزء الأول - ص ۲6١‏ حضارة 
الإسلام لجوستاف جر و نیباوم ص SEH‏ 


ETS 

للجماعة » سواء كان ذلك بطريق مباشر » هو سلوب وضع الأحكام ؛ أم 
بطريق غر مباشر > هو إقرار أمر تم ؛ وسواء كان ذلك بالوحى بالكلمة 
قرآنا ام بالوحى بالمعى حديثا للنى . 

فحكومة الله تجعل الحكم لله فعلا »> ولا يكون الى فہا إلا منفذا لإرادة 
الله . وهذا تكون طاعة النى طاعة لله » وتكون مخالفته أو شق عصا الطاعة 
عليه عصیانا لله وخروجا من رحمته « قل اطيعوا الله والرسول )١(»‏ . 
« واطيعوا الله والرسول لعلكم ترحمون ۲(۲) » « فن تنازعم فی شیء 
فردوه إلى الله والرسول »(۳) › « من يطع الرسول فقد اطاع الله ٠ )٤(٠‏ 
« ومن يشاقق الرسول من بعد ما تین له الهدی ویتبع سبیل المؤمنن نوله 
ما تول ونصله جھم وساءت مصرا )٥(»‏ » « استچیبوا لله وللارسول إذا 
دعا م لما حييكم »(1) » « إن الذين يبايعونك إنما يبايعون الله )۷(٠‏ . 


مقومات حكومة الله : 

إن حكومة الله حصائص تمزها عن أى حكومة أخرى » وتجعلها نظاما 
فریدا ادرا غرببا عن أی حكومة › مهما تشاہت معها أو اقتربت مہا أو 
ادعت صلة ا . بل ان ادعاء التشابه معها أو الإقتراب مها أو الصلة ا يشكل 
حطورة شديدة على فكر الحكم ونظام الحكومة وحقوق الحكومن ؛ لا 
يؤدى إليه من الحلط الشديد بين حكومة الله وحكومة الناس » وهو خلط 


(۱) آل عمران ۳ : ۳۲ » وى سورة محمد ( اطيعوا الله واطيعوا الرسول ولا تبطلوا 
اعمال ) ( ٤۷‏ : ۳۲) . 

(۲) آل عمران ۳ : ۱۳۱ 

٥۹ : ٤ النساء‎ )۳( 

)٤(‏ النساء + : ۸٠‏ » وف نفس السورة ( ومن يطع الله والرسول فأولئك مع الذين انعم 
اه علیم ) ( 4 : )٦۹‏ . 

٠٠١ : ٤ (ه) النساء‎ 

() الانغال ۸ : ۲۷ 

٠١ : ٤۸ الفتح‎ )۷( 


HE 
مجعل الناس تحکم بامم الله دون رقیب وبغر قیود - فیسی, إل معى‎ 
. الألوهية ويزيف کل القم ویھدر کل الحقوق‎ 

إن خصائص حكومة الته ليست نما عكن أن يقع دوما أو يتكرر من حن 
إلى حن » لأنما تحصائص ترد إلى الاختيار الإهى » وتقوم على نظام ذقبق > 
وتفوض الحا ج سلطات خاصة يراقيه فا الله ويلازمه معها الوحى . 

وهذه الحصائص ھی  :‏ 

أولا : أن حكومة الله اختيار إلى للحا فما - وهو النى - ولیس 
للمحكومىن إلا أن يۇمنوا بالله ورسوله وان یرتضوا حکه على أى حال » 
ما داموا مۋمئىن بن النى موصول إل الله بوحى مستمر . 

ثانياً : أن هذه الحكودة تقوم على التحكم الذى يقبله الأطراف ويرتضون 
نتيجته ولا تقوم على الحكم الذى يفرض بالقهر والسلطان » فهى حكومة 
تحکم ولیست حکكومة حکم . 

ثالثاً : أن الشورى ى هذه الحكومة عملا يستأنس به النى وليست إلزاما 
له > لانه حکم بنور الله . 

رابعاً : أن حقوق الحا فما - وهو النى - مقصورة عليه لا تنتقل إلى 
غبره ولا یرما أحد . 


¥ # # 


أولا : حكومة الله اختیار إلى » فما وحى مستمر : 

تتمز حكومة الله بن الله سبحانه هو الذى مختار الحا فا وهو 
انی - وعد بأسباب منه ویژیده بوحی مستمر . والشعب ی هذه الحكومة ‏ 
وهو جماعة المۇمنىن - ليس له أن تار النى ولا أن يسحب ثقته منه أو 
يعزله » فذلك كله حت المتعالى وليس حق الناس . إا على هؤلاء أن يقيلوا 
انى فيكونوا من المۇمنىن أو يرفضوه فيكو نوا من الكافرين . 


فحكومة الله - على ذلك - لا تقوم بادعاء آی حا م أنه ينفد أحكام الله 


E 
. أو بطبق شریعته »> کا آنا لا تتوافر لى حكومة تستند فى حكها إلى الدين‎ 
إن آهم شرط لقيام حكومة الله هو الإمان بأن الحا ج فا موصول إلى الله‎ 
بو جی > وأن هذا الوسحی مستمر معه طوال حکه »> پراقبه فما يفعل › حیث‎ 
فالوحی يعن بالأفکار ویساعد بالکلمات › وهو يقر کل حق ویصوب‎ 
أى خط . والقرآن مللىء بالشواهد الى تقطع بذاك ؛ وتفيد بأن الوحى ابتداً‎ 
. فأنشاً » وتدارك فشرع »> وراجع فصوب‎ 


فعندما قطع النى أيدى وأرجل أشخاص قناوا راعيه وسرقوا ماشيته م 
سمل أعينهم بالنار تزلت الآية « إنما جزاء الذين محاربون الله ورسوله ويسعون 
فى الأرض فسادا أن يقتلوا أو يصابوا أو تقطع أيدہم وأرجلهم من خلاف 
أو ينفوا نى الأرض » وکالما بذاك لم تقر حكم الى بسمل الأعبن (۲) . 

وعندما قبل النى - على حلاف مشورة عمر بن اللحطاب - أن يفتدى 
سارى بدر أنفسمم » نزلت الاية « ما کان لنی أن یکون له آسری حی 

خن ف الأرض » تريدون عرض الدنيا والله يريد الآحرة » » فعارضت 

وعندما اسر انى ق نفسه ما لم يظهره لزيد بن حارثة - زوج إبنة عمته 
ب بنت جحش ‏ حينا رغب هذا فى طلاقها » نزلت الآية « وتخى فى 
مساك ما الله مبديه وتخشى الناس والته أحق أن تخشاه » فكشفت الاية بذلك 
عن ذات نفسه » وقررت أن خحشية الله أولى من خحشية الناس . 

وعندما أعرض النى عن عبد الله بن آم مكتوم - الشيخ الكفيف - إذ 
سأله نى أمر وقت أن كان مخاطب بعضا من أشراف قريش » نزلت الاية 

(۱) كتابنا حصاد الحقل ص ٤٤‏ 
(۲) تفسیر القرطی -المرجع السابق - ص ۲٠٤٤‏ 


(۲) المر جع الساپق ص ۲۸۸۲ »> فجر الإسلام » المرجع السابق ص ۲۸۰ حيث يقول 
المؤلف : لو كان ( النى قد ) حم ممقعضى الوحى ما عوتب . 


E —‏ 
« عبس وتولی أن جاءه الأعمی »› وما یدریات لعله ر کی أو يكر فتنفعه 
الذ کری » فکان النبی بعدها یقول لعبد الله بن ام مکتوم كلما قابله : هلا عن 

عاتبی فيه رای › فاقد فهم من الاية معى المحاتية . 


وعندما شكت زوجة زوجها آنه لطمها أمر النى بأن تفص منه » وما إن 
ذهبت لتفعل حى ناداها وقال ها : أردنا أمراً وأراد الله غبره » أو قال : 
أردت شيثا وما أراده الله خير . ثم تلى الآية الى رلت حينذاك « الرجال 
قوامون على النساء » ونقض حكه الأول بالقصاص )١(‏ . 

وعندما حكم النى بأن زوجة قد حرمت على زوجها لأنه قال ها : أنت 
على كظهر آی » جادلته فى ذلك مرات ثلاث » فزلت الاية « قد مع الله 
قول الى تجادلك فى زوجها وتشتكى إلى الله والله يسمع تحاو ركا » ونقض 
انی حکه وآمر الزوج بالتکفر وبعدم طلاق زوجه (۲). 


¥ # # 


من هذه الأمثلة وغرها مخلص أن فكرة عصمة الأشخاص - ععى عدم 
وقوع أى حط ميم أو زلل - فكرة غربية عن الفهم الإسلاى (۴) . وان 
هذا افم یری أن أی شخص فی الثوب البشرى - لابد أن يقع منه 
العطاً والزلل . والله سبحانه يغفر ما يقع من ذنوب أوليائه )٤(‏ » ويثبت 
آنبیائه ورسله فما بأمرهم به من رسالات › کا ثبت المؤمنىن ف عام . 

« ولولا أن ثبتناك لقد کدت تر کن إلہم شیا قلیلا » (ه) . 


(۱) تفسیر القرطی - المر جم السابق ¬ ص 1۷۳۸ 

(۲) تفسیر القرطی - امرجم الساپق - ص 14۳۹ 

(۳) دلت فكرة عصمة الأنبياء - وبعض الأشخاص - إل الفكر الإسلای نقلا عن الفكر 
المسيسى الى يمن بان المسيح اقنوم ( صورة ) ته »> وائه لذلك لا بمكن أن خطىء لأنه معصوم 
بطبیعته من الوقوع نى اللطاً . 

)٤(‏ تلاحظ الآية الكر مة ( انا فتحنا لك فعحا مبينا » ليغغر لك الله ما تقدم من ذتبك وما 
تأر ) . 

. ۷٤ : ۱۷ الاسر اء‎ )١( 


44س 


« وكلا نقص عليك من أنباء اارسل ما نثبت به فؤادك » )١(‏ . 

« کذلات لنشبت به فۇادك » (۲) 

« يبت الله الذين آمنوا بالقول الثابت فى المياة الدنيا والأحرة » (۳) 

« قل نز له روح القدس من ربك باحق لیثبٽت الذین آمنوا» )٤(‏ . 

وإذ كانت اارسالة الالمية والدعوة النبوية فى حاجة إلى حماية فان هذه 
وتلاث إا تعصم باستمرار الوحی وتوالی تزوله عا یرفع ای لبس ویزیل ی 
اضطراب ومجعل الرسالة داتما - طوال استمراره ونزوله ‏ نقية واضحة 
صافية › تقوم على موازين عليا لا تعرف اليل البشرى ولا القصور الإنسانى 
ولا الفرض الاد . 


ثانياً : حكومة الله حكومة تحكم وليست حكومة حكم : 

لا كان الإختيار الإنسانى غير قاتم فى حكومة الله الى ينفرد فا المتعالى 
باحتیار انى وتثيیته ومده ونصره › فإن ارتضاء هذه الحكومة لابد أن يظهر 
من امن فی کل حن . من ذللك کان الإعان بالوحی - بدا واستمرارا- 
مرآ لازما للاعان بالنی وهو محکم » والتسلم محکه حیث یکون . ومن هذا 
المع قيل إن حكو مة الله تقوم على التحكم (ه) الذى يقيله الأطراف 
ويرتضون نتيجته ولا تقوم على الحكم الذى يفرض بالقهر والسلطان . 

فمناط إعان جماعة امؤمنن أن ُحكموا النى فما يقع بيهم من خلاف 
م یرتضون حکه بنفس صافية ویسلمون په : - 

فلا وربك لا يۇمنون حى يحكموك فما شجر بيهم » ثم لا مجدوا 
ف آنفسہم حرجا ما قضیت › ویسلموا تسلما » )١(‏ . 


1۲١ : ١١ هود‎ )١( 

م۳٣‎ : ۲٥ الفرقان‎ )۲( 

(۳) برهم ۱۴ : ۲۷ 

٠١١ : ۱١ النحل‎ )4( 

۱۸۳١۹ تسر القرطی - المر جع السابق ¬ ص‎ )٥( 
۷٥ : النساء ۽‎ )( 


£0 

فالنى لا يفرض نفسه على جماعة ا مؤمنىن حا كا أو قاضيا أو مقسما » 
نما بلحاً إليه أطراف الأنرعة وأرباب اللحصومات -'طائعين متارين - 
محکمونه فما شجر بیہم من خلاف ۰ م برتضون حکه فینفذه کل مم 
دون أن تقهر هم عليه ساطة أو تلهم فيه قوة . 

وهو لا يقضى بن غر المؤمنن - من أهل الكتاب - إلا إذا حكّموه › 

. )١( » وكيف حكوناك وعندهم التوراة فما حكم الله‎ ١ 

« فإن جاعوك فاحکم بيهم أو اعرض عنهم » (۲) . 
الا : الشورى نى حكومة الله عل بستأئس به النى : 

وردت نی القرآن آیتان عن الشوری : 

« والذين استجابوا لرہم وأقاموا الصلاة وآمرهم شورى بيهم وما 
رزقناهم ينفقون ٩‏ (۳) . 

« فاعف عنم واستغفر بهم وشاورهم ف الأمر فإذا عزمت فتوكل على 
الله » )٤(‏ . 

والآية الأولى نزلت فى مكة - قبل قيام الدولة الإسلامية .وهي تبن 
صفات وخحصائص المؤمنن الذين يقيمون الصلاة وينفقون ما رزقوا ومجعلون 
أمرهم شورى بيهم . فهذه الآية لا تنظم شئون الحكم ى الدولة الإسلامية 
ونما تصف حالة لحماعة من المومنن (ه) . 
)١(‏ المائدة ه : ٤٣‏ 
() المائدة ه : 4۲ 
(r)‏ الشوری ٤۲‏ : ۳۷ 
)٤(‏ آل عمرأن ۳ : ٠١۹‏ 
)ه( یراجع کتاب مبداً الشورى ى الإسلام اد كتور عبد الحميد متولى - الطيعة الثانية ~ 


ص ۲۹ تفسیر المنار السيد محمد رشيد ر ضا - الطلبعة الثالثة - + ¢ ¬ ص ٤ ٤‏ 
(م ٠١‏ - أصول الشريعة ) 
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أما الآية الثانية فانما أمر للنى عشاورة من يرى مشاورته من المسلمين الذى 
کان يشق“ على بعضمم أن يبرم النى أمورهم دون مشورة › فكانت الشورى 
بذاك أعطف همم وأذهب لأضغانم وأطيب لنفوسم )١(‏ . وقد قيل بشأنا 
إنما نزلت بعد غزوة أحد الى هزم فما المسلمون بعد أن نزل النى على رأہم 
نى الذهاب للغزو » وأن تفسرها على أسباما يعنى أن النى إمر بالعفو عن 
أصحابه ‏ الذين ثبت خطاً ر أهم - والاستغفار مم › والاستمرار فى 

مشاور م . 


غر أنه لا كانت الاية قد ألحقت بالشوری تو كل النى على الله إذا 
ما عزم » فقد قيل ف ذلك إن الشوری إما تون للاستئناس بالرأى » حى 
إذا ما استقر النى على أمر عزم عليه وأنفذه باذن الله . فهو غير ملزم باتباع 
ما شر به المستشارون إذا هو م يقتنح به أو رأی رأیا آحر . (۲) 

إن الشورى تكون ضرورة على الحا حن يرم أن يشرك الحكومين 
معه ئی الحکم ۔ ولکی یصل معھم لی قرب الآراء إلى الصححة وأدناها إلى 
الصواب . والحال بالنسبة لحكومة الله - وللنى . إرادتما على الأرض - ليس 
کذلك ؛ فالنی محكم باسم الله - حقيقة لا جازا» رآيه هو رآى السماء » ويده 
ھی ید الله . 

« إنا نر لنا إليلك الكتاب بالحق لتحكم بين الناس عا راك الله » )٠(‏ . 

« وما رمت إذ رميت » ولكن الله رى » )٤(‏ . 

رأی المحکومین › کا آنا ليست مازمة باتباع مشور تمم . إنما تكون 


. تفسير القرطى‎ )١١ 

)۲١‏ تمسر القرطبی - المر جع السابق - تفسیر ابن كير + ١‏ ص ٤١١‏ . تفسير الطبرى 
۾ دار المعارف ) + ۷ ص ٠۳٤١‏ . 
(۳) النساء ع : ٠١١‏ . 
(4) الانفال ۸ : ۱۷ . 
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الشورى - حن تكون - تطييبا لقلوب المستشارين ليكون ذلك أنشط هم 
فما يفعلون (۱) . 

ومن جانب آنحر > فإن الى کان على الدوام موصولا إلى الله بوحی › 
مربوطا إلى السماء مواثيق » حمولا على الحق دانما . وى مثل هذا امحال 
لا بتصور الحطاً ولا تحتمل القصور . وان حدث نمة حطاً أو وقع قصور 
على أى نحو » فهو لابد أن يصح على الفور وأن يكتمل بنصيحة الوحى 
أو أمره . 
رابعاً : حقوق الحاكم فى حكومة الله مقصورة عليه لا تلقل باستخلاف 

أو مبراث : 

إحتيار الحا نى حكومة الله - وهو النى - إختيار واضح صريح › 
محدد بالوحى ومؤيد بالكلمة . 'فالاختيار لا يحمل على المستفاد ضمنا من أن 
الله سبحانه وتعالی وراء کل اختیار › وأن إرادته تعلو آى إرادة . 

إن الاختيار الواضح الصريح > الحدد بالوحى والمؤيد بالكلمة › له 
دلالته »> كما أن له نطاقه » وفيه كل الرقابة . أما التصدى للخلافات 
والرياسات والولايات وغرها » نتيجة الإدارة الإهية المضمسة فى ترتيب 
الأحداث وججريات الأمور › فإنه لا يشر إلى دلالة خحاصة ولا يفيد معى 
عددا » لأنه یدحل فی کل شیء وینطبق على ى حدث ومحكم كل ولاية . 
إنه توالی الحو ادث وسن الياة الى قد تى إلى تولى ظالم أو انتصار باطل أو 
غلبة قوة غاشمة . وهى أمور فى حاجة إلى شروح طويلة لبيانما أو تقصى 
أسباما » وليس الحال مناسبا لذلك . 

إنما تجدر الإشارة إلى أن إرادة الله وراء كل شىء وخلف كل حدث 
وفوق کل إرادة .. ولکن ممکن آن قال إن المقادیر تجری فی أفلا ھا بار 


(۱) تفسير أبن كير ( المرجع السابق) + ١‏ ص ٤٠١‏ > مبدآ الشورى فى الإسلام ( المر جم 
السابق ) ص ٠۴‏ . 
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والشر > بالحق والباطل » بالعدل والظلم » وأن إرادة الناس وجريان الحوادث 
قد ينی بالشر ويحكم الباطل ويبرر الظل . 

« ما أصابك من حسنة فمن الله » وما أصابك من سيئ فمن نفسلك »(۱) 

فلیس' کل نصر ‏ واو کان لاباطل ہ هو ء۔ ۔ الله .... إنه من الناس » 
ولیس کل حکم ولو کان‌جالظلم - هو من الله .... إنه من الناس .. 
وهكذا .. تعمل الإرادة البشرية فى المقادير وتجر الأفلاك » كا تستجلب 
أفعال الناس الشر والباطل والظلم . 

إن هذا المحى هام جدا لإدراك الفارق بين حكومة الله وحكومة الناس . 
فما م يكن نمة وحى - يؤمن به الجحميع - وتأييد من الله ورقابة من الماء فإن 
الحكومة لا تكون حكومة الله . ومن هذا ال معى كان القرآن ينص دانما على 
حقوق الي الحا ف هذه الحكومة - وعلى التزاماته . ولم تشر آیات 
القرآن ‏ آبدا ‏ إلى حقوق أو إلتزامات أی حا ک آنحر . 

« من يطح اارسول فقد أطاع الله » (۲) . 

١‏ ومن يشاقق اارسول من بعد ما تبن له الهدى ويتيع غر سبل المۇمدن 
نوله ما تولی ونصله جھم وساءت مصرا » (۳) . 

« إن الذين يبايعو نلك إعما ييايعون الله » )٤(‏ . 

« فلا وربك لا يۇمنون حى حکموك فا شجر بیلبم م لا مجدوا ی 
آنفسہم حرجا تما قضیت . ویسلموا تسلما » (ه) . 

فاحکم بم أو اعرض عہم » () . 

«إنا نز لنا إليك الكتاب بالحق لتتحكم بمن الناس ما أراك الله » (۷) . 


() النساء 4 : ٠١١‏ (۲) النساء غ : ٠ه‏ 
(۳) النساء £ : ٠٠١‏ (4) الفتح ٦٠ : ٤۸‏ 
)ه( النساء ١‏ : م“ )1( الائدة هم : ٣ي‏ 


٠٠١ : £ النساء‎ )۷( 
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أما الاية ١‏ وإذا حكتم بين الناس أن تحكوا بالعدل » فهى تشر إلى 
الأساس الديى من ضرورة ابتناء كل حكم وأى قضاء على العدل » دون أن 
تی حکا خاصا أو حقاً غدداً . 

ومن هذاالمعى » لم يستخلف اأنى أحداً من بعده » ولم يشر القرآن إلى 
حكومة بعد حكومة الله ؛ لأن القرآن أراد للناس أن يقيموا حكومتهم على 
نحو ما يريدون » بأسس من الفهم الدينى الذى يستلزم العدل والفضل والنقوى 
تی کل ما یفعلون . ولو ان آی فرد لی کم ناس بعد النی لف حکو مته 
ويرث حقو قه لكان القرآن قد نص على ذلك صراحة » ولكان الى قد حدد 
خلیفته ورسم له حدوده . 

هذه الضوابط بين حكومة الله وحكومة الناس لم تضح لحماعة المؤمنين 
بعد وفاة الى نتيجة لعوامل كشرة »› فاضطربت موازیہم واختلت 

حكومة الاس 

حكومة الناس هى كل حكومة › حلا حكومة الله ,. 

وهى حكومة تفرضا الظروف الإجماعية والعوامل الإقتصادية › وقد 
يفرضا واقع ألقوة . 

ما نطاقها فیتحدد بقم المحتمع وحاجاته > ووعی الناس ورغبہم 4 
وإرادة الرقابة وقدرة التخير . 

وهی تتشكل بظروف الواقع وأحواله » فتكون حكومة الصفوة المثقفة 
( الارستقراطية ) أو المصالح العائلية ( الاوليجار كية ) أو الإرادة الشعبية 
( دعقراطية ) أو تستند إلى الدين ( ثيوقراطية ) أو إلى قوة الحا م وإرادته 
( دكتاتورية ) .. وهكذا. 

وبعد النى € بویع أبو بكر بالحلافة »> فقيل انه خليفة رسول الله » وم 
يتحدد نطاق حكومته كا لم يتحدد المقصود بكلمة ١‏ خليفة » . 


— 0۹ 


وى القرآن » ورد لفظ « خليفة » مرتن : - 
ر إذ قال ربك للملائكة انى جاعل فى الأرض خليفة » )١(‏ . 
« یا داوود إا جعاناك خحليفة فى الأرض فاحكم بين الناس بالق » (۲) 
من الواضح أن اللفظ فی الآیتین يفيد المعى الأأدى- الذى هو استخلاف 
اللا عل الأ رض ولا یعی أن اللحليفة قد حاز قدرات الله جميعا . 
وكان من اللازم على جماعة المسلمين أن يفهموا من تلقیب أ بكر 
بلقب اللعليفة أن اللفظ بعنى « من تبع النى وتلاه » - مى کان کل شخص 
خحالفاً ن سبقه سالفاً لمن يليه - ولا يفيد المحى القانونى الذى هو وراثة كل 
الحقوق وكافة الإلتزامات . ولا لم حدث هذا التحديد الذى كان ضرورة 
هامة > وقع الاضطراب فى نظام الحكم > وظل الإضطراب لزم الحكم ى 
الإسلام قسم کل فكر سیاسى فيه . 
وقد بدا هذا الإضطراب على عهد آنى بكر ى واقعة حطر ة . فبعد انتقال 
ی > ارتدت بعض القبائل عن الدين الإسلامى . ولا كان الدين فى هذه 
- وإلى جانب الإمان - هو الوطن وهو الحتمع > فإن الردة تعى 
ملاب على الوطن واللروج على الحتمع . لذلك كان من الطبيعى - مع 
ير العصر والفهم والظروف أن عحارب أبو بكر القبائل المرتدة . 


ثم حدث بعد ذلك أن بعض القبائل امتنعت عن أداء اأزكاة له . وكانت 
حجًا نى ذلك أن إعطاء الزكاة للحا م حكم خاص بالنى وحده أخذا بالاية 
« حذ من آموالهم صدقة تطهرهم وتركهم ا » وصل علم > فقد فهم 
رجاها من الآية أن دفع الزكاة إلى النى يقابل صلاته علهم » وأن وفاة انى 
ترفع حکم تسل الزكاة بانقطاع _ هذه الصلاة ™( .و يقتنع أبو بکر ذا 


٠١ : ۲ البترة‎ )( 

٦ : ۳۸ ص‎ )۲( 

(۳) يلاحظ أن إخراج الزكاة غير تسليم الز كاة إلى الما ج . فاخراج الزكاة فرض ديى 
مكل أن يقوم به المؤمن بوازع من إمانه وبوحى من ضميره » آما قسليم الز كاة إلى الما فهو 
أمر آخر . 


0 
ار أى وأصر على حاربة القبائل الى إمتنعت عن دفع الزكاة له - مالفا بذللك 
رأى عمر بن الطاب - قائلا انه يسوى بن الصلاة والزكاة . وانه لابد أن 
عارب من نع عنه زکاة کان يۇ دا إلى الى (). 

هذه الواقعة الى م تتحدد معالمها منذ البداية » جاءت فى أعقاب حروب 
اردة ونى أواثل عهد المسلمين بالحكم فكانت ظروفها عذرا هم ؛ إلا آنا 
أدت بعد ذلك إلى نتائج وخيمة . إذ ترتب عاما أن م تد د أبداً حقوق النى 
وحقوق الحليفة » ومنى تتداخل ومى تتفاصل . 
عصل على زکاة کانت تؤدی إلى الى .. إذا كان ذلاك » فمن ذا الذى 

لقد غاب الوحى بغياب النى ٠‏ وارتفع معه إذ قيض ... فمن ذا الذى 
يستطیع بعد ذلاك أن جزم بصحة رأى الحا م أو صوابه ! ؟ 

إن أهم شى ء نى حكومة الله » أنه سبحانه هو الذى مختار انى أو الرسول 
وأنه هو الذى يراقبه .... فكيف يكون المحال إذا أخذ الحا ج لنفسه حقوق 
الى ولم يلنزم التزاماته ! ؟ بل » وان بغر رقیب ودون مقوم ! ؟ 

لقد ظل اللافاء ‏ بعد هذه الواقعة - ينسبون إلى أنفسمم كل خصائص 
حكومة الله › مع أن هذه الحكومة مقصورة على الإختيار الإلى الصريح ٠‏ 
عحصورة فى الى وحده دون عبره . 

٠‏ فالحليفة یری أنه مختار من الله لأن اللحلافة لم تصل إليه الا وقد أراد 
الله ذلك . غير أن فى ذلك مغالطة ى الفهم بن الأمر الإمى الذى مجتى الى 
أو الرسول » وبين ترتيب الحوادث الذى قد يضع نى اللعلافة ظالا أو فاسقا 
أو ملحدا . 


(۱) یراجع أسباب الز ول للواحدی » تفر القرطی -المر جع السابق - ص ۳۸۲ 


oY 


¢ 1 اس ت أ موو أ د و الغاية . مه أن الا‎ q4 
س کانوا معحنکون‎ rT 7 


ب 


9 ا اده ك سک NG‏ کو 3 و شا ودوك فهر أوإلرام 


۾ Al‏ ی ل لار ھا ڪھ کول الاس 
س ى 


کال س تی ال ای ات نے اله و مار مه اوح . 
ه4 سا کر ل ا که ش امت حقو ی له » فیشال له 1 إن الدين 


للاي یھ د استغةر هم و يقال J‏ لتحکم 
داك م٠‏ الانات الى قصدت إل خطاں 


س 8 اوي کا 
Me ' m~ u‏ 


. ل 1 1 دا 
ا ج اھ س و و تا اش ھ لحا فد ولا بستحق راث » 
Iw e‏ ه “ ٤‏ 1 
ولا لو ات ا ف مالا سپ ن تہ ج إل ای سے کے مم أن الہ سپا 
س یں r wa‏ س 
r‏ ا 


0 , ت ۰ ۰ 1 . 0 
ا اشر بع ع د ج ا ا ا حار ٠‏ ابت لا يبدل ۰ 
1 : ۰ 
لم ااه س ب م ددر اش ل ak‏ وکائٽت ى 
uu ep “‏ س u‏ 
u n | .‏ ل 1 8 
3 ا 0 m4‏ هه ل باجا اك 4 مدقي وي ل ا انر ر u‏ فاا ~~ ردد 
r ۴ « “a‏ 
سو ر a RLS ol na‏ سه پک کله 
ا س ا ر 
€“ ِء 
o‏ * »> . 1 
کەو ص 0 سو ا لي أ ک اخباديء وای افم 
. 


5 `> 
١‏ ر #و دی ي 


ِ * س ا 
هِ ب سے ر و « u‏ ا ا ج ي ا لفك بر ة 7 )۲( . 
2 هس ر وھ ن ۹ دم فا , ءامحر و ا (۳) . 


, 
چ 


Converted by Tiff Combine - unregistered 


— e 
. )١( وفہا ميدأ شخصية المحر ام والعقوبات« ولاتزر وازرة وزر أخرى»‎ 
وفہا مبداً عدم رجعية القواندن « وما کنا معذبین حى بعث رسولا(۲)‎ 
وغر ذلك من مہادیء راقة دم سامية کانت فتسحا للإنسان وهدی‎ 
للإنسانية ولت تطبیق اشریعة بجی الأحذ مہجھا الحکے للتقدم بالإنسان إلى‎ 
إن نظام الحكم الإسلاف السديد هو النظام الذى ينيع من واقع الحتمع‎ 
زإرادة أبنائه . ويعمل على أن یسہم کل فرد فیه بنصیب فی مسئولیات‎ 
الحكم والتشريحع واار قاية . ویواکب التقدم العالى ¢ فياحذ بأرق المبادىء‎ 
فی الحربة والعدل والمساواة » وأرف القو اعد ف الإدارة والتنظطم 4 وأرف‎ 
الأساليب نى الر بية والتثقيف . وأرق الأشکال فی فى نظم الحكم العالمية وأقر ما‎ 


إلى ظروف بيئته و طبيعة شعبه و حقيفة قيمه . 


إنه النظام الذى عى بالإنسان فلا يتحجر فى نص ٠‏ وم بالإنسانية 
ولا بتجمد فى رأى ... بل يسر صوب الحلالة على صراط من السداد » كل 
فرد فيه هو الحتق والعدل والاستقامة وهو الطريق والممج والسبيل »› وهو 
حقيقة الوجود وصمم الحياة وحصاد الكون .. (۳ 

إن اعت العادل هو الذى يسمح للفرد العادل بالحياة ف سلام مح نفسه 
ومع الأحرين .... وإن الفرد العادل هو الذى يوجد احتمع العادل حن ميا 
باحق والإستقامة ويسمح لغره بأن غيا على الحق والإستقامة . 


لا فرد بغر مجتمع . ولا مجتمع دون آفراد ... 

لا مکن للإنسان أن عارس طبیعته ویباشر حقوقه إلا ف تمع و٨ن‏ 
خلال الحتمع ‏ لذاك كان من المتعين أن م امحتمع بالإنسان وأن يعى 

(۲) الأسراء ۷ا : ٠١‏ 


(۲) عن السيد المسيح انه قال , آنا احق والطريق والحياة » إنجيل يوحا ١ : ٠١‏ 
(م ٠١‏ - أصول الشر عة ) 
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الإنسان باحتمع › وأن يتكاتف الجحميع فتتضافر القوى ليوجد نظام الحكم 
السلم الذى ممكن من خلاله أن مارس الإنسان طبيعته السامية ون يباشر 
حقوقه الطبيعية . 

امع الصحيح 

أما الحتمع المنشو د فإنه لا مكن أن يوجد ولا عكن أن يقوم إلا إذا قصد 
بإصرار أن يكون نتاجا حيا للتاريخ وخحلاصة واعية العصر . يستقبل التجديد 
من يعرف تماما أن الفطرة السوية هى الى تحيا حاضرها لر ق به وتسمو عليه › 
فلا تتشر نق فى لفائف الماضى ولا تنشتت فى غياهب المستقبل . 

هذا هو الحتمع المنشود ... الحتمع الذى تكون من أفراد آسوياء »> وتقوم 
فيه حكومة رشيدة »› فتكون التقوى نسيجه والعدل حياته والفضل طريقه .. 

كيف مكن أن يوجد هذا الحتمع ... ذللك هو السؤال ! 

إن امحتمع هو الذى يبدا التأثر فى الفر د منذ مولده وف طفو لته وأثناء . 
تربیته وخلال تعلیمه › معحیث یندر آن یسیطر الفرد على إرادته - بعد أن 
يلغ رشده ‏ إلا وقد حالطلت بأفکار الحتمح وآرائه وقيمه وسل وکیاته ¢ 
وتناسجت بکشر ما هو غریب عن طبیعته » فلا يستطیع أن يقوم جهد ذانی 
فی تقوم اللحطاً وتصحيح الباطل إلا إذا بذل جهداً مضاعفاً لتخلیص إرادته 
من کل شائبة . وهو جهد لا يستطیع أى فرد عادى أن يفعله - دون رعاية 
وبغبر عناية - والا اهز اهتزازاً شدیداً قد لا تحمد عواقبه (۱) . 

)١(‏ يتشر ب الفرد مناهجه ومبادئه من البيعة الاجتاعية » ويعتمد الفكر على هذه البيئة » لا ى 
التعبير عن نفسه فحسب ٠»‏ بل نى حياته الباطنية كذلك . وهنا أيضا توثر البيثة الاجماعية بوصفها 
مشیر | و بوصفها عاماد انتخابیا أو انتقائیا ی آن واحد » إذ الا تشجم وتستوعب کل ما يلام 
مقعضياتًا العامة » وتقاوم وتصد كل ما يتعارض مع حاجاتًا . ويقوم المجعبع - آحير ا - بعقام 
وسائل ينقل با الأفكار من جيل إلى جيل › ويضيف ہا الديد مها إلى القدم ء ما مكن من 
تشييد التظم الفقافية كاللخة والعلوم والفتوث ... وإذا كانت هذه النظم تجمل مو الفرد أيسر > 
فالپا - ی الوقت نفسه - تحصر هذا الو نى نظاق دد . 
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وأهية هذا الدور الإجاعى سبب من أسباب كشر ة تجعل الببحث فى 
طبيعة الحتمع مع المنشود جزءآ من صمم الببحث عن أصول الحكم نى الشريعة ‏ 
خحاصة ون البحث فيمن عَم الشريعة معتاها الصحيح » أهى الحكومة أم 
الحتمع ؟ . آهو الفرد ام امحموع ¥ هو محٹ دائری یتضمن إحالات 

> فالىكومة تاي العبء على الحتمع حين تشاء » تم تحيل الحق إلى 

اطا بوم رید والحتمع رئ أن اله رد هو المستول عن كل صلاح » ثم 
إذا به منع ی فرد من ن ان ينتهج» ن الصلاح إلا ما يراه هو صالحا ويسمح به . 
والفر د قد يزعم أن الإصلاح لابد وأن يكون عملا جماعيا . لا جهدا ذاتيا 
فحسب . وبذلك لابد فيه من ااركون إلى ساطة الحكومة أو إلى قوة الهيثة 
الإجاعية ... وهكذا حيل كل إلى غبره حن يريد التخفف من المسئولية › 
أو ينسب الحق إلى نفسه إذا ما شاء اكتساب سلطة ؛ فتتضارب الحقوق حى 
تضيع وتتلاشى المستوليات ولا تبن .. و ذا يظل نظام الحكم مضطرباً » 
وسلامة الحتمم أمراً ضائعاً ء و صلاح الفر د أملا ليس السبيل إلى تحقيقهو اض حا 
أو ميسراً . 

إن الحكومة جموعة من الحكام » والحكام من أبناء الحتمع > وهم س 
قبل الحکم أو بعده ‏ أفراد فيه تکو نوا بقیمه وتأثروا بأخلاقیاته وتشکاوا 
مسالکه . وخلال الحم لابد وأن تنضح البيئة الاجاعية علهم كما لابد وأن 
پراعوا من جانہم -- فى كشر من الأحيان -- قى المحتمع ومعتقداته »> من 
هذا الفهم كان القول التق « كيفما تكو نوا يول عليكم » فالحكومة تكون 
على ما يكون الحكومون . أما إن كانت على شاكلة غرهم فإنما لا تكون 
حكومة بال معنى الحقينى . وإنما تحكسّما من فريق أو تسلطا من جماعة . فإن 
تكن حكوءة فاسدة ف شعب من الصال, ن فاا لا تحکم إلا بالارهاب .. 
وح بذلك فيى لا عكن أن تستمر طويلا . إنما بظل الفساد محكم طاما 
وجد بيئة فاسدة و جتمعا محللا نيا فيه ويسيطر عليه . 


لكل أولثك فإن البحث عن أصول الحكم لا عكن أن ينفصل عن الببحث 
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فى أصول الحتمع الصحيح وأصول الفر د السوى الرشد › فلا حكومة صالة 

ويدفع ذاك إلى أسئلة شتى : ألا يوجد الحتمع الصحيح الا بالدين حياة 
والشريعة منهجا › أم انه بمكن هذا الحتمع أن يو جد بغر دين ودون 
ما شريعة ! ؟ 

هل يازم لقيام المحتمع الصحيبح أن رتد الحماعة إلى عصور السلف 
الصالح ءام ان السبيل الصحيح لقيامها هج غالف ! ؟ 

هل يكي لقيام الحتمع الصحیح آن یکون م امان قوی آم لابد وأن 
ماز ج الإعان عمل .. وما هو هذا العمل › و کیف یکون ! ؟ 

هل تتولى الحكومة إقامة الحتمع الصحيح » أم يقوم هذا الحتمع بتكوين 
الحكومة » أم يعمل الفر د على إجاد امحتمع وإجاد الحكومة ! ؟ 
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حترع دیی ام تدع منفصل عن الدين ؟ : 

مر الحتمع البشرى فى ظروف تارعية معفّدة أدت به إلى الإنحراف ف 
فهم الأديان > وإلى البعد عن صمي كل دين ٠‏ والالتفاف حول”الشعاثر فيه 
دول اللمحقائق 4 والتساك بالقشور الى حوله لا الجوهر ولا اللباب . وساعد 
عل کل ذلاك بعص رحال الدین “و کهانه ¢ و کشر مم مستغلق اأروح 
با لحر فية ويتمسك بالشكليات » ومر الاتباع إلى هذه الحوانب . وفضلا عن 
ذلا ۔ فان ما یساعد على هذا الفھم اللحاطیء › قیام دعاوی - فی کل دین - 
تتأدى نى إقناع الإتباع بالإنسحاب من الحاضر إلى الماضى والعودة إلى الفترة 
الأولى الى قام فا الدين ٠‏ والنشبه بالأشياع الأول والأتباع السابقن . 
تشہا يبعدهم عن کل نتاج اللحضارة وجعلهم يرفضون كل ما هو حدیث 
ویتشېثون بکل ما هو قدم . 
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وإذا كانت السلفية ف فهم الدين وتطبيق الشريعة موضوع المبحث 
التالى » فإنه حسن الاجزاء - فى هذا الميحث - على أثر الظروف التار ية 
فى احراف الحتمع البشرى نى فهم الأديان . فلقد أدى هذا الالعراف إلى 
الظن اللحاطىء بأن الدين مرحلة تار خية مر ما الحتمع البشرى » ونه لا غال _ 
فى هذا العصر - للدين › لأن الدين يتعارض مع العام ويعوق التقدم الإنسانى . 
إن حقيقة الدين وروح الشريعة ل عکن أن تتعار ض م العم أو تضاد" 
الإنسانية أو تعوق التقدم » بل إنها على العكس تدعو إلى العلم وتدفع إلى 
الإنسانية وتساعد على التقدم . إنغا ينحرف فهم الناس للدين وتطبيقهم الشر بعة 
فینحرف کل شیء فی یدهم ۰ ومز کل شىء أمامهم > ويصيہم الجهل 
المركب . إذ مجهلون الدين ومجهلون آنهم مجهلونه » فينسبون كل عوج إلى 
الدين ويلحقون كل انحراف بالشريعة › بيا الحق الذى جربون منه ولا 
يستطيعون الإعتراف به : أن العوج فى نفوسمم الى شاهت وآن الإنعراف 

فی عقوم الى غامت )١(‏ . 

لقد قامت حضارة قدماء المصريبن على الدن أساسا » وهى حضارة 
عظيمة شامخة لم قزل فا جوانب لا تنطاول إلما أى حضارة > حیی حضار تنا 
المعاصره(۲) . فى مصر القدعة کان الدن هو الباعث حضارة والناسج لحياة 

(۱) سوف يلل تأصيل كامل وشرح أوف لذاك ف كتابنا روح الاين . 

(۲) يراجم ى ذاك » على سبيل المغال : ¬ 

Le science mysteriese des Pharons - Pat-Abbe Th. Moreux () 

وفيه يثبت الولف آن ارم الا كير يقم دلا النيل نصفين تماما » وأنه فض خط طول ی 
العام > وأن مدخله بحدد بدقة تاريخ بنائه عندما كانت نجمة الشعرى المأنية متعامدة على هذا الماخل » 
وأن وحدة القياس المستخدمة فى بنائه - وهى الذراع المرمی أو القدس - أفضل وحدة تیاس ی 
العالمء وآن كتلة المرم تبلغ سح من كثلة الكرة الأرضية غا يدل على عل ائه بكتلة الأر ض 
انبم قصدو! قيام نسبة بين هذه الكتلة و كتلة المرم » وآن ارم أفضل مرصد فى العام ... إلى غير 

ذلك » من علوم ظهرت الكاتب وعلوم آخرى ا تظهر له . 

(ب) The curse of the pharaohs - by - philipp Vandenberg‏ 
وفیه يپین الؤلف كيف عرف المصريون القدماء أسرار استخدام السموم الغريبة استخداما 
يدوم أسقابا » و كيف أنہم عرفوا آسر ار الذرة واستخدام آشعة جهولة فى حفظ المقابر > و كيف 

ہم عرفوا وسائل تسیر قوی جهولة لنا فى أغراضبم الحاصة ء 
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والمنشىء للعلوم واهادى إلى الفنون والحافظ للناس . وطوال تار حها القدم › 
كان الدىن فى مصر هو مور الحياة ولب الوجود » ولم تتخلف بذلك مصر 
ولا تأخر المصريون » بل سبقوا العام كله - عا فيه عام اليوم ى الات 
عديدة من العلوم والفنون والقم . إنغا تأخر المصريون وبداً التخلف فى مصر 
بعد فعرة من رفضم البعث المحقيى للدن والنجديد الشامل للشريعة › ذلك 
الذى دعى اليه إخناتون(١)‏ » الفرعون الذى رفض أة املك ونفض ركام 
الجهل وأراد أن يتقدم بالناس صوب أف جديد للدن ۰ کان لابد منه ليوام 
دح العصر المشرفق ولام دح الانسان ادد 


وكانت المسيحية فور ظهورها شرارة حية أشعلت نفوس المؤمنين بروح 
جديد بدا واضحا فى كل مسللك لحياة ء م كانت دافعا هاما للعلوم والآداب 
والفنون . 

وقدم الإسلام فى العصور الوسطى حضارة إنسانية راقية شاملة . حوت 
الإنسانيات والكونيات › كا فتحت الات جديدة ف العلوم والفنون . 


إنما محدث أن يتحول الناس بالدىن(۲) من الروح إلى النص »› ومن 
اللباب إلى القشور » ومن الصمم إلى الزحارف » ومن الحقيقة إلى المظاهر › 
ومن الأصول إلى المراسم ؛ يتحول الناس من الدن إلى الفكر الديى »> 
فيتحو لون بذلك من الحركة إلى الجمود » ومن الدفوق إلى الأراخحى › ومن 
الشدة إلى الفتور . ومن التجديد إلى التقليد » ومن الإبداع إلى الاتباع › 
ومن الجيشان إلى السكون ء ومن العزم إلى التسلم » ومن التوكل إلى التواكل» 
ومن التقدم مع الزمن إلى الأمام إلى التخلف عن الحياة إلى الوراء ؛ محدث 
ذلك حن يرك الناس روح الدن وله وصميمه وحقيقته وأصوله م 


يستمسکون یظو اهر التصوص وتقاهة القشور ویریق الزحارف وخداع 


) سلفت الإشار ة إليه » و شمر أى بأنه ظهر قبل ثلاثة أجيال من ظهور الذى مومى ( عليه السلام‎ )١( 
يلاحظ أننا نری آن الدين هو الإمان بالل والإستقامة > ولذاك فان الكلام عن الإان‎ )۴( 
. بانته عند الكلام عن الدين » أو المكس » آمر يوافق ما تراه‎ 
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المظاهر وحركات المراسم . ولا کان ذلك یوقعهم فی جهل م رکب مجهلون فيه 
الدن ومجهلون أنهم مجهلونه فإهم يرون الصحة كل الصحة فما يفعلون » 
وبذاك يبدو وكآنما الدىن هو الذى انحرف ہم › بيا وقع الاحراف ف 
عقو وم الزيغ ف نفو سيم . 

وأر ما بدا للبعض أن المحضارة المعاصرة ( الحضارة الغربية ) وصلت إلى 
کل ماوصلت اليه - من کشوف واختراعات وانجازات فی شی فروع 
الع والمعرفة - حين ترکت الدن واستبدلت به العم . أو رعا بدا لبعض آنخر 
أن الدن لا معقول »> وأن العقل الذى وصل إلى تقدم بالغ لا يستسيغ الدن 
ولا يستطيع الاقتناع به . 

والواقع أن اللضارة الغربية م تصل إلى ما وصلت إليه إلا بعد أن صارت 
حضارة عالمية فامتصت كل الحضارات السابقة وتملكت كل ما جاءت به 
ابشرية من علوم وفنون وآداب » وأصبحت - محق ‏ خحلاصة للتاريخ و نبضا 
لمحاضر ورؤية للمستقبل . 

وفضلا عن ذلاف ¿ فإن الحضارة تسر فى حاضرها على مج الشريعة › 
اهوم السالف بيانه من أن الشريعة منج حركى كم يعيد صياغة الفرد 
والحتمع ليكون على مسار التقدم الداثم وقى طريتق الو المتصل وعلى سبيل 
العطاء المستمر . فهى من هذا الجانب تتحرك على الدوام صوب الأنفع 
والأرفع ؛ وحى إن لم تصل إلى ذالك › فإن کفاحها هذا محسوب ها » 
وانه لقمين بأن يصل ما يوما إلى هذا الأفق السا . وهى من الجانب 
الآحر » إذ كانت وريثة لكل المحضارات السابقة > وفما حضارات دينية › 
فإنما تقوم - نى الأصل - على سس دينية » وإن تكن تبحث فى غير ما كلل 
ودون أى ملل لكى تضنى على الدن معانى جديدة تكسر جمود الكهانة ومحقق 
الحم الإنسانى . 

فليست ال لحضارة الغربية حضارة إلحاد »> كا يظن البعض . إن فى ثوبما 
رقاعا لاإلاد ولكن الوب نفسه من نسج الدين . وما لاشك فيه أن رقاع 
الإلحاد من جانب » وغيوم مفاهم الدن من جانب آنخر » قد بنذرا الشقاء فى 


۰ 
للحضارة › ہل رعا کانا المحاض الذى يسيبق ميلادا جديدا لاإانسان وبعٹا حفيقا 
للروح ومجدیدا شاملا للدن . 
لقد قیل إن إلحاد القرن الثامن عشر كان إلحادا سياسيا لأنه كان موجها 
ضد الملكية و ضد الكنيسة » وان إلحاد القرن التاسع عشر كان إلحادا علميا 
لأنه كان تيدف القضاء على المغاحم العلمية السائدة » وانه لمكن أن يقال 
إن ف القرن العشرنن نوعن من الإلحاد : إلحاد إستفهامى وإلحاد استغلاق . 
ما الإلحاد الاستغلاق » فهو ذلك الذى يغلق به الشخص روحه وعقله ونفسه 
دون ای معی سام أو إعان راق أو إنسانية سامية » وهو هذا لابد وأن يدفع 
المن ضمورا فى روحه وقشورا نى عقله وفتورا ق نفسه . وأما الإلحاد 
الاستفهاعى . فهو ما يريد به الشخص أن يصل إنى الحقيقة دون أن يتأثر 
بأفكار مسبقة أو يتقيد بآراء معينة » وهو بذلك لابد وأن يصل إلى الحقيقة 
الحقة وآن يدرك الدن الصحيح فيحسن إعانه وتصدق إنسانيته . وإن کشرا 
من العلماء بدآوا حو م وهم پنکرون الدن » م إذا هم من خلال البحث 
وآثناء العمل يرون الإمان رأى البصبرة ويفاجأون بالق علا فہم كل 
حاسة » ويأخذ منم كل إدراك و علاك علہم کل يقن .)0( 
(۱) يراجم عل سبل الخال كتاب 
The evidence of God in an expanding universe‏ 
وفيه يبين جموعة من العلماء ى ختلف الفروع كيت أن العل أو صلهم إلى فهم الالوهية . 
I awe deapest reverence to that wonderful power that reveals itself‏ 
in every minute particles of the universe.‏ 


آی : انى حمل تبجيلا عظ) لمذہ القوة العظيمة الى تظهر نضسہا فی کل جزیء صغير فى هذا 
الكون ., 

ويقول يونح الما النفسى الشہير  :‏ 

ان آكثر احتياجات الإنسان ضرورة ليست هى الرغبة فى إرضاء نزعاته المسدية »> ولاه 
الرغبة فى تحقيق نزعات عاطفية مغل الحب أو السلطة أو الأمان » ولكن هى بالدرجة الأول س 
رقية ملحة من أجل حياة ذات مى وهدف » ومن أجل نظام عاق نى الكون يستطيم الإنسان آن 
ینتمی إليه ويثق فيه - كا بقول ما مفاده › إله إذا ما أعتقد الإنسان أنه وحده سلطان مصيره > 
فإگه بذاك یکوت قد أصدر الح على نفسه بالمحراب والدمار . 


— ۱1 س 

ويح أن نى الحضارة الغربية قسما هاما مال إلى إنكار الله والإلحاد 
بالدىن > هو الكتلة الشرقية الى تتمثل فى النظام الإشاراکی ف الإغاد 
السوفیى وما يدور ف فلكه من بلاد » غبر أن هذا القسم هو ف الحقيقة جزء 
مارق من حضارة الغرب » قام على ما قامت هى عليه أصلا من أسس ها 
جذور دينية م تنكر هما » وهو من الضرورى أن يعود إلى الحق بعد أن تتبدد 
غيوم الإلحاد الى ينرها ؛ والذى هو فى واقعه إلى إلحاد سياسى »› بستبدل 
الحكام بالله سبحانه » والوطن بالدن » ورجال الحزب برجال الكهنوت . 


تلاك بإمجاز - قضصية المضارة الغر بية والدن » فا هو القول قى قضية 
الدن والعقل ر0 !؟ 


إن البعض يزع أن الدمن لا معقول . وأن العقل الذى وصل إلى تقدم 
بالغ لا يستسيغ الدىن ولا يستطيع الاقتناع به . وهذا الظن يقوم أساسا على 
الاعتقاد بقدرة العقل على معرفة كل شىء وفهم آى شىء . . فهل الأمر 
کذلاك ! ؟ 

إن ااعقل حار فى شى ء بسيط يتعامل معه كل لحظة : هو المادة . 

فن قبل لم يكن أحد يعرف م تركب الادة » وعندما كان يقال إا 
تتکون من ذرات » لم یکن يقصد بتاك معنى الذرة كا يعرف الآن فى 
علوم الفزياء » بل كان يقصد بكلمة الذرات معى المزيئات ( الفتات ) وبعد 
ذلاك توصل العام إلى معى الذرة الحقيى › فأصبحت المادة تقكون - فى هذا 
التقدير - من ذرات » ثم توصل العم إلى أن كل ذرة تتكون من .ببب (۲) 
( بروتون ۸٥اهع٣‏ ) هو النواة > وکھر ب ( الکارونٰ ٥۸‏ اام ) هو 
الحيط الذى يلف النواه . وقطر نواة الذرة لا يزيد عن نحو جزء من عشرة 
آلاف من قطر الذرة » ولكن كتلة الذرة كلها تقريبا مركوزة ى هذه النوأه . 


(۱) يلاحظ آننا نجتزیء نى هذا اللصوص ما يتصل موضوع الكتاب » على أن يكون التفصيل 
الأو فى كتابنا دح الدين . 
(۲) آبیپ هو مصغر أباب الذى هو معظم السيل . 


~۲ 


وتکون النواة موجبة التكهرب »> ولذلك فاا تعادل الكهر بات السالبة 
التكهر ب الى تتألف ما بقية الذرة . 

ولا تقدم الع أكثر وأكثر تبين آن نواة الذرة وكهرباما ليست أجساما 
عددة » ونما هى .أشبه مراكز للقوة الكهربائية عتد ساطامما ف الفراغات 
الحيطة سما فى الذرة ؛ ومن هذا الفهم بدأ فهم مغاير للذرة » هى نها تتكون 
من تموجات إشعاعية )١(‏ . 


فامادة - إذن ‏ على ما اتهى اليه الع الفزيائى - حى الآن - عبارة عن 
تموجات إشعاعية » فهل يصدق العقل أن كل ما نراه ونلمسه ونتعامل معه من 
مواد هى ى الحقيقة تموجات إشعاعية تبدو لنا صابة ويسيل علينا الإمساك با 
والنأثر علا لأن سرعات تمو جاتنا الإشعاعية هى نفس سرعبًا »> ولو أن 
واحدة مما اختلفت فكانت سرعة موجاتنا أكثر أو سرعة أى مادة أخرى 
آکثر لا أُمكن لنا أن حسما أو نؤثر فما (۲) .. هل يصدق العقل ذلك › أو 
يصدق أن ما نجزم بأنه مادة أمامنا حسما بكل حواسنا لم يصل العلم إلى رأى 
قاطع بشأنه (۳) ؟ 

إن مشل الادة والعقل ما يفيد بأن العقل لا يعرف كنه الحقيقة ولا يستطيع 
أن يدرك طبيعة الأمور » وأنه يتعامل مع الظاهر › ومع ما تقدمه له حواسه 


- : يراجع على سبيل امال‎ )1( 
The Atom - by - Sir C.P. Thomson 
The mechanism of nature - by - Andred, 

(۲) يقول الما الرياضى اينشتين أنه لو انطلق فرد بسرعة الضوء ( ۰٠٠ر٦۱۸‏ ميل أو 
Pegs‏ كيلو متّرأ فى الثانية ) لر ى الضوء مجواره مادة > ولا رأآى الأشياء المادية الى كان 
يراها » وذلك لاختلاف سر عته عن سر عا . 

(۳) قال العام الفز يائ الفريد كستار نى حديث له بصحيفة الفيجارو الفرنسية بمناسبة ظهور 
كتابه : « الادة .. هذا المجهول » كلما أوغلنا كار ی تر كيب الادة كلما قلت قدرتنا على القول 
بأننا قد عرفناها » فان جزءا مها يظل وسوف يظل إلى الأبد ما لا مكن تفسبره لأنه بى عنا ... 
ولاسئل : حى من ! ؟ قال : بالمبداً الأو حد ¢ بالنظام الكوف > باله - ر ما . 


۷ س 


بالطريقة الى تقدمها هذه الحواس › وأن إدراك الحقيقة واللب والصمم ما 
يقتضی جهدا كبر ا لمعرفته (۱) . 

هذا هو شأن المادة » وهى من المحسوسات »> فا البال برها من 
ا معنويات ! ؟ هل يستطيع العقل أن يدّعى علما كاملا ها ومعرفة تامة لما > 
وهو الذى لايستطيع أن بفهم المادة إلا كنا تخيلها له حواسه وتتظهر ها له من 
خلال الوهم والحداع e!‏ 

إن ذلك لا يعنى - ولا عكن أن يعنى - أن الدن يضاد العقل › أو أنه 
لا مكن للعقل أن يدركه » لأن مفاد ذلك - إن قيل - أن الدن عالف الحقل 
ويدعو إلى اللاعغلانية . 

الدين - فى حقيقة الحال ‏ صيغة كونية عظمى › يراها كل على قدر 
ما پطیق تکوینه وما تسمح له به رؤیته وما تؤهله له ثقافته . فالر جل والطفل ٠‏ 
مقف والأمى » المتعلم والجاهل » الكبير والصغبر » كل من هؤلاء يستطيع 
أن جد نى الدن ضالته وأن جد فيه هدايته . ذلك لأن شأن الدن شأن شاهد 
ضخم ‏ کالمرم مثلا - راہ کل إنسان حی وإِن کان بعیدا عنه أو کان 
ساذج المدارك سطحى المعارف . وكلما اقرب الرالى من الشاهد الضخم رآه 
على حقيقته أننى طبيعة وأزهى رؤية وأصى واقعا . ولكن يبنى الشاهد مع ذلك 
كنزا للأسرار لا عكن الوصول إلى أعاقه مرة واحدة > وخزانة للعلوم يصل 
العقل الما موجة بعد موجة . 

ذللف هو الدن ء فاذا ترى يعى الدن بى الحقيقة ! ؟ 

الدن » هو الإعان بالله والاستقامة . 

إنه دعوة إلى الإبمان الحتق ونداء إلى الضمر الواعى ونفر إلى الحب 
الصحيح . 

(۱) رى مدرسة هامة نى عل النفس » هى مدرسة عل نفس الحشطلت ( أى الميئة ) آن خفض 


. الداع الحيط بالإنسان هام جدا لمعرفة المقيقة‎ 
(La Psychologie de la forme - par - Paul Guillame) 
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إن صم الدن وجوهره یکن فى الحذوة المقدسة الى تجعل من الؤمن 
ايداعا مستمرا لنفسه ولحياة > وسلاما داتما لذاته وللمجتمع »› ونفعا حالصا 
للإتسان والإنسانية . 

إنه ليس مجرد معتقد يرث » لكنه فى المحقيقة مهام تنجز . وانه من 
اللازم أن يكون على ماکان صلا » وعلی ما ینبغی أن یکون » روحا متجدد 
وحياة سامية . 

إنه إن يكن كذلك »> يرفع الإنسان إلى ذرا المعالى وآفاق السموق › 
ويبدل الفكر الديى من علم لاھوتی إلى علم إنسافی ؛ فينتقل من ظلام الكهانة 
إلى ضياء الإنسانية » ومن حبس النص إلى إنفساح الروح » ومن ضيق الحرفية 
إلى رحابة المحى . 

فا يقرر المصر الانسانی أن یکون الإعان لدى الانسان صادقا مع نفسه » 
ون يظل كذلك » دون أن ينتابه ى تدهور أو انحلال » ثم ينمى ذاته إلى 
مر تبه الحو ية الكاملة والوعی الصحيح والشعور الصادف . ومژدى للك 
إيقاظ ااشعور الديى وإشعال الوعی الکونى لدى كل إنسان › 2 الحفاظ على 
اليقظة نضرة صادقة وعلى الشعلة حية متوهجة » حى يصبح الإنسان خلافا 
داتعا لشخصيته ولبادئه › فعالا مستمرا فی مجتمعه وی عصره . 

إن العمل الأعظ للإنسان أن يصل إلى الدىن الصحيح الذى لا يعرف 
السكون ولا الجحمود ولا الحرفية » ولا يوافق المؤمن عندما يدير ظهره إلى 
العام > وإنما يفرض عليه أن يشارك مشاركة كاملة فش تغير هذا العام - 
وإعادة بنائه عال ا أفضل للإنسان - بفكر أصى وإعان أعمق وعمل أغزر 
وحاسة أشد )١(‏ . 

إن الدسن ذا المحى يعيد التوازن إلى الإنسان والثقة إلى الإإنسانية » وإن 
الجتمع لا عكن أن يقوم على استواء أو يض على سلامة إلا حبن يقوم على 
الدىن ذا المفهوم المتكامل وعل الشريعة راعتمار ھامہ جا للتقدم والسمو . 


(۱) من كتاب لنا لم ينشر بعد » هو « حياة الإنسان » . 


~1 

ممع سلفی آم حتمع عصری !؟ : 
عندما زار هىرودوت - المؤرخ الاغريى - مصر › فى القرن اللامس 
قبل المیلاد » مع المصريين يقولون إنه فى البدء حكم الآلهة مصر (ا) ء ثم 
حكها بعد ذلك أنصاف الآلمة » م حكمها بعد ذلك الناس(۲) . وقد ظل 
المصريون سرى هذا الاعتقاد منذ انهت الدولة القدعة ‏ بعد عصر بناة 
الأهرام ‏ فكانوا فى قرارة نفوسم يترمون حك الناس ويتطلعون إلى عودة 
آوزوريس من جدید » حیث محكهم مرة أخرى فيعودون إلى عصرم 


الذهيى » ويرجعون إلى عهدهم الزاهى » وينعمون محكومة الله (۴) . 
وهذا الذى كان يقوله المصريون هو أصدق تعبر عن طبيعة البشرية . 
فهذه الطبيعة ميل دانما إلى الماضى وتحن إلى الذكريات » فتبالغ فى تقدير 


(۱) کان أوزوریس إغا نی اعتتاد الصريين القدماء » و كذاك كان حورس » و كلاها حم 
مصر ى بداية التاريخ . 

Herodotus, the histories (» 

(۳) وقد ظھر ذلك نی أقوال الحكم المصرى إيبور ( الذى عاش لى الأسرة السادسة ) إذ 
يقول : إن ( الحق والعدل والاستقامة ) موجودة ى البلاد باسمها فقط » وما يلقاه الاس حينا 
يلعجون إلا هو العسف . ويةول : وئ الق أن السرور قد مات ولم تعد نتذوته بعد » ولا يوجد 
فى الآرض إلا الأنين المزوج بالسرات . ثم يقول فى نبوءة شير ة عن عودة املك الخال الذى حج 
مصر ف بداية التاریخ ( أوزوریس ) : أنه يطیء هيب( !ريق الاجتاعی ) ويقال عنه إنه راعى 
كل الناس . ولا حمل ى قليه شرا . و حي تكون قطعانه قليلة المدد فإنه يصرف يومه فى جمعها .. 
لیته عرف اخلاقها ى اليل الأول » فد ذاك کان ى مقدوره أن يضرب الشر .. و کان ق 
مقدورء آن يقضی عل بذر تم ... أن هو اليوم ؟ . ويرى الأستاذ برستد ى كتابه فجر الضمير »> 
ان هذا الحكم كان بداية عهد الأنبياء الاجماعيين » أى الأنيياء الذى يدعرن إلى الاصلاح الاجتاعى > 
وقد کٹروا فی بی اسرائیل وكانآظهرهم آشعياء الزى . 

وما هو جدیر بالذ کر آن ى نبوات آشعياء نبؤة عن مصر لا تعحقق إلا فى العصر الحالى > 
عندما جف الر ( رما كان «حى ذلك اناء الفيضان بعد السد العال ) » وين الصيادون و كل من 
يلتى شصاً نى النيل ينوح ( حيث لا توجد أسماك ) » و كل العاملين بالأجرة ( ذوو الدخول الثابة) 
یکو نون مکتشبین › ویوجد ہدید لصر من جھة أرض بہوذا ( اسرائيل ) وتكون ى «صو عدة 
مدن تتكلم بلغة كسان ( المستعمرات الاسرائيلية ) وعندما يتحقق ذلك كله يرسل اله لما 
و ماما لنقذ ابيع . ( آشمياء الأصحاح ۱۹ ) . 


0 


ما سلف ونی تقدیس الأسلاف ؛ لاا ترى الحاضر واقعا عا فيه من قصور 
وشرور وأحطاء » بيا يبدوالماضى صورة زاهية ذات بعد واحد » لا عق 
فما ولا حياة » وبالتالى لا نحطأً ولا شر ولا قصور . وحى إن بدا ثمة نحط 
أو شر أو قصور › فإن الطبيعة ميل إلى تریره وإلى ہذيبه » وإلى وضعه ضمن 
اطر أدبية أو أسطورية يزول فما اللحطاً ويتهى الشر ويتبدد القصور »> 
فيتفوق الصواب وينتصر انحر ويتغلب الكمال داتما . وما لاشك فيه - أن 
الصواب قد يتفوق وأن اللدر قد ينتصر وأن الكال قد يتغلب > غير أن ذلك 
لا حدٿث على الإطلاق وف كل الأحوال » فقضية الصراع بين الأضداد 
مستمرة ما استمرت الحياة » وى هذه القضية كشرا ما يغلب اللحطأ أو يسود 
الشر أو يزيد القصور . . ولو إلى حن ! ! 

ور ما كان لاطبيعة البشرية فى تقدير الماضى وتقديس الأسلاف ما يررها . 
فى ا ماضى كانت الياة بسيطة ساذجة و كانت العلاقات قليلة واضحة > وى 
مثل هذا المناخ يبدو الناس أقرب إلى الفطرة وتظهر العلاقات بعيدة عن 
الأعماق » فيخيل للناظر من خلال الرمن البعيد أن البساطة نقاء سريرة وأن 
السذاجة سلامة طوية وأن السطحية صفاء وداد . 


وف جال الأديان » يساعد على أفكار السلفية ورغبة العودة إلى الماضى 
أن الفتر ات الأولى من الدعوة إلى الدين هى على الدوام فترات هامة فى حياة 
المؤمنن » ففما عاش الرسول والمؤمنون الأولون عا لم من مكانة ف النفوس > 
ونا كان الكفاح الصعب من أجل الدعوة وهو کفاح, تکلل بالنجاح ؛ 
وتوج بالنصر › > فأصبح مثلا ومثالا . لذلك يظل الاتباع دانما مشدودین إلى 
هذه الفر ة بعلائق من الحنان ووشائج من التأمى وروابط من المثل . 


ذه المعانى جميعا »> وجدت جماعات من المسلمن تری أن الإسلام لن 
يقوم وأن الشريعة لن تطبق إلا إذا عاد الحتمع إلى عصر الإسلام الأول 
واسر جع عهد السلت الصالح . 


هذه هى دعوى السلفية فى الإسلام ٤‏ فھل هی تدعو إلى تمع صحیح ؟ 


۷ 
إن حياة النى عمد ( ب ) واضحة جلية من آيات القرآن الكرم . 
وما يظهر أن النى ظل طوال حياته يكافح حروب المشركن ومکائد أهل 
الكتاب ونفاق بعض الأتباع وأطماع البعض الآنحر الذى كان ينظر إلى 
الغناتم أ كر تما ينتبه إلى الدين و عيل إلى الدئيا أضعاف أضعاف اتجاهه إلى الله . 


وى عهد عمر بن الطاب طمع البعض ق أرض السواد وى الجزية 
تفرض على رعايا البلاد المفتوحة » حى وإن كانوا قد أسلموا . ولولا قوة 
عمر وحزمه وجرأته فى الإجنهاد لظهر فى جال الإسلام مالا يقبله دين ولا 
تأمر به شريعة (۱) . 


وقتل عيان بن عفان » وأياديه البيضاء معروفة لقاتليه ؛ قنثل وهو يقرا 
المصحف > وقاتلوه ممن شاهدوا الى وعاصروا النبوة . 


وقامت الفتنة بن على بن ألى طالب ومعاوية بن أنى سفيان,» فشارك فما 
جل الرعيل الأول من المسلمن ء ميل بعضہم إلى المال والدنيا والسلطان » 
ويتقاعس بعض آخر عن كلمة حق أو جهاد مشروع . 


وقامت بانتصار معاوية دولة بى أمية الى تشہت بالقياصرة > وزادت 


(1) كان من رأى الصحابة أن جميع أراضى العراق غنيمة لحم بحق الفتح > ورفض ذلك 
الرأى عمر بن الحطاب - و حده - وترك الأرض لأصحابها على أن يقتضى مهم جزية ( ضر يبة ) 
ولولا هذا الرأى نشحول المسلمون إلى اقطاعيين منذ الفرة الأولى » أو هجر أصحاب الأرض 
آرضہم فبارت وهلكت » لأن العرب م يكونوا على دراية بكيفية فلاح الأرض . و كان من رى 
عمر بن الطاب كذلك ألا جى الزية من مسلمى البلاد المغتوحة كالعراق ومصر » و كان من 
مؤدى هذا الرآى الصائب أن أصيحت هذه البلاد مرا كز إسلامية وأصبح آبناۋها مسلمون أصليون 
مم الق ی حم بلادهم » وكان من شأن الرأى العكى آن عل البلاد و لايات ثابعة الحكر المتمركز 
فى العاصمة وأن يكون المسلمون من أبناتبا رعايا هذا الح لیس هم الحق فی حم آنفسهم بأنفسم . 
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إن ذلك کله لا یعی أن الحتمع الإسلاى الأول كان مجتمعا غر صالح 
أو أن المسلمن الأوائل كانوا غر صالسن » لكنه يدل دلالة جازمة على أن 
طبيعة الحتمعات قريبة من بعضها وأن للناس فى كل حن أطماعا وأغراضا 
وأحطاءاً . إا جتمعات بشرية وإن الاس بشر . ولابد ف البشر من اطا 
والقصور . 

إن من يريد العودة إلى مجتمع السلف الصالح لا يستطيع أن يقطع بان 
هذا امحتمح كان نقيا من الأطماع البعيدة بريثا من الأغراض الدتيو ية خحاليا 
من الأخطاء الحسيمة . فما يز به هذا الحتمع حقيقة » أن روح الإعان -. 
على العموم - كان عارما ل يلحقه تبدد » ون رغبة البذل - ق الحموع _ 
کانت شديدة لم ينل مها ضعف . وإن ذلك عكن أن يوجد من جديد مع 
تجديد روح الدين وفهم حقيقة الشريعة » لا بالعودة إلى جثمع ماض بعيد 
تستحيل العودة إليه . وإلا فكيف عكن أن يعود الحتمع المعاصر إلى مجتمع 
المسلمىن الأول ! ؟ هل يكون ذلك بالانسلاخ من روحه ونبد منجزات 
الحضارة جميعا وخلع أردية التقدم كلها والإلتفات عن العلوم الحديثة 
والقكنو لو جيا ا لمتطورة والفنون الإسانية والآداب الشاملة فى كل اللغات ! ؟ 

إن فى الحضارة المعاصرة مزالق وأنحطاء وأخطاراً » لكن علاجها لا يكون 
بالإعراض عا » ونما بالتداحل فما بوعى يستطيع نمشلها وقدرة تتمكن من 
تحويلها إلى اتجاه إنسانى وإلى قبلة إهية . 

وإعراض جماعة أو شعب عن الحضارة لن ينال منها »> للها ملأ العام 
أجمع » لكنه - بخبر شلك - محرمها من عناصر الإصلاح الى عكن أن تغر 
مسارها وتبدل مصرها . 

ومن ينكر الشمس يخمض عينيه › فيعمى عن الحقيقة ولا ينال من 
الشمس شيا . وكذلك » من يعرض عن عصره إا يقوقع نفسه ويشرنق 
روحه ولا يغير ف الحصر شيا . 

لقد كانت عظمة الرسل والأنبياء نهم مو إلى أعتاب المحلالة فلم يقفوا 
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عندها » بل عادوا إلى الناس بسموهم يرفعونمم إلى أعلى الراتب الإنسانية 
وأصدق المعارف الكونية . ولم يقف ضد الرسل والأنبياء إلا السلفيون الذى 
کانوا يعيشون ف الماضى ومحيون مع الأسلاف » آولئك الذين قال عنم القرآن : 

« وإذا قیل اتبعوا ما آنزل الله قالو! بل نتبع ما آلفینا علیه آباءتا ٩‏ (۱) . 

« وإذا قيل طم تعالوا إلى ما أنزل الله وإلى الرسول قالوا حسبنا ما وجدنا 
عليه آباءنا » (۲) . 

الدين هو الإعان بالته والاستقامة » والشريعة هى اليج الإمى التقدم ... 

وان معنى التقدم ألا تعود الأنبار إلى منابعها ولا يرجع التاريخ إلى الوراء 
ولا يعود الزمان أدراجه . . ذلك لأنالحاضر يسر إلى المستقبل » واليوم يصب 
فى الخد . والحياة وهى تسر حمل كل يوم » بل كل ثانية › تغيبرا كيا 
و کیفیا ف ااروح الإنسانی والعقل البشری والتاریخ الحضاری . کل شىء › 
فى كل لحظة » يتغر ى أبعاد شى وى نواح متعددة وق فروع مقشابكة > 
محيث تصبح أى خاولة لوقف التغبر أو الميلولة دونه نوعا من الإنتحار 
الإجماعى تأباه الإنسانية ويلفظه الدين . 


والعمل الصحيح فى هذا الصدد - هو الإمساك الواعى عقود الحضارة 
وزمام المدنية لتوجيه هذه وتلك إلى أغراض إنسانية وأهداف كونية . 
ولا يم ذلك إلا من خلال مجتمع عصرى قبللته إطية . 
هل يقوم الحتمع على الإعان آم على العمل !؟ : 

يقوم الفكر المندى ‏ فى كل أديانه وفلسفاته وانجاهاته - على فكرة 
تناسخ الأرواح »› غير أن كلا ينظر إلا من جانب . وأحد هذه الإتجاهات 
يرى أن الفرد إن عمل شرا عاد إلى الحياة مرة ثانية حى مجازى على ما فعل > 
وان عمل حرا عاد إلى الحياة كذلك حى افا على ما أحسن . وش هذه 
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الحياة قد عخطىء فيعود عودة قصاص .. وهكذا .. لا يعد الإنسان عن 
عجلة الحياة ویرفع عنه تکرارها إلا أن یقلع عن کل فعل ‏ خير کان 
أم غبر خر - فلا يعمل أى عمل » وإنما يتبتل ف انتظار المت . 

وسواء تسربت هذه الفكرة إلى جال الفكر البشرىأم أن هذا الفكر وصل 
إلى معناها دون أن يعيما » فالنتيجة أنه وجد ف نطاق المعتقدات البشرية ميل 
إلى الكف عن العمل وإبطال كل فعل اكتفاء باعتناق فكرة ولو ضالة › أو 
الإعان برأى ولو كان فاسدا . 

ومن هذا المعنى دخلت إلى الأديان افكار تر كز على الإمان وحده 
كأساس للنجاة والأتلاص ومرر لدخول الملكوت . 

فنى ال مسيحية » يعتقد البعض أن الإعان بالسيد المسيح وحده كاف للنجاة 
من الحطيثة )١(‏ . وى الإسلام » يعتقد البعض أن شفاعة النى عمد ( لي ) 
( أو شفاعة أهل البيت ) عفر دها كافية لحمل المشفوع فيه إلى الجنة . والواقع 
أن مثل هذا الإعتقاد وذاك إفساد للدين وتدمر للاعانء لأن الإعان المسحيح 
يدفع إلى العمل المستمر النافع » والنجاة من اللحطيثة تكون بالإعان والعمل(۲)» 
کا أن الشفاعة _ إن تكن - لاتكون إلا فى عمل قصر دون قصد أو ضل 
بغر تصمم . 

لقد ربط الإسلام دانما بين الإمان والعمل « الذين آمنوا وعملوا 
الصالات » . وليست الصالحات ‏ فى التقدير السديد - صلاة أو صوما 
فحسب ٠»‏ انما العمل النافع للإنسانية › المفيد للحياة » المخلص للفرد من 
الاستسلام للكسل والاستنامة للأحلام والعيش على أجاد الماضى . 

آما الاعتقاد العامی بأن شعبا قد اختر > أو أن آمة هى حبر الأم » دون 
إعان صحيحوبغر عمل صالح » فهو اعتقاد مدمر للأديان ومدمر لاإنسان . 
(۱) « أن الإنسان لا يتر ر بأعمال الناس » بل بابمان يسوع المسيح » . « .. بر الله بابمان 


لمان » كما هو مكتوب » أما البار فبالإبمان حيا » ( رسالة بولس إلى روميه )۱۷/١‏ . 
(۲) « ائه بالأعمال یتہر ر الإنسان لا بالإمان وحده » ( رسالة يعقوب ) . 
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إن الاختيار يكون اختيار تكليف بالعمل الذى يؤسّس على عض الإعان » 
والتفضيل يكون بالقدرة على أداء المهام العظمى ى الوقت الذى لا يضطرب 
فيه الإعان ولا يفير . 
وان الحتمع الصحيح لا عكن أن يقوم إلا إذا اقتلع من بنيانه فكرة العوام 
من أن المسلمين أحق بالحنة لأنبم « أمة محمد » .. هکذا » بغر إعان صرح 
ودون أعمال صحاح . 


هن الذی بق احترع الصحيح : الحكومةءأم احتمع نقسهءأم آی فرد !؟: 

عندما ولى أبو بكر اللحلافة حاطب المسلمن قاثلا : « ... إن احسنت 
آعینونی » وان آسأت قوّمونى . . أطيعوى ما أطعت الله ورسوله » فإذا عصيت 
الله ورسوله فلا طاعة لى عليكم » وعندما وى عمر بن الطاب بعده قال 
مخاعطب المسلمين « إن رأيم فى اعوجرجا قومونى » ولا رد عليه أحد المسلمن 
قاثلا : « والته لو رآينا فيلك اعو جاجا لقومناك بسيوفنا » قال عمر « الحمد لله 
اذى جحل فى مة محمد من يموم اعوجاج عمر بسيفه » . 

هذا الذی بدر من آیی بکر وعمر - کبیرى الإسلام بعد النى - يدل 
على فهمهم الصحيح ارسالة الحكم » وفهم الحكومين دود الحا حى وإن 
يكن خليفة للرسول . 


ان الحم ف الإسلام تعاون بين الحا تم واحكوم على الر والتقوى »> 
وتکافل بيمما على الفضل وال معروف » وتحاور بينہما للبلوغ إلى آمى درجات 
العدل والسلام . وتنيجة للظروف التارمخية الى مر ما الإسلام ‏ بعد اللحلفاء 
ااراشدین ‏ تفخت هذه المعانى تحت وطأة الرغبة فى السلطان »> وتغرت 
الأهداف ٥ن‏ ثقل الأطماع واشهراتٽ › فرجحت كفة اللعلافة كرا ( 
وأصبحت هى الدنيا والدين » السيف والذهب › الإعزاز والإذلال . و 
الناس بذلا فركوا مقاليدهم للخلافة ‏ إن ركونا إلى الأمر الواقع أو إيثارا 
للأمن السلامة . وشجعت الحلافة هذا الاتجاه › بالوعيد أو المديد » وبالمنح 
أو المع > حى تأمن أى معار ضة ضدها وتقضى على أى مبادرة للإصلاح . 


VY —‏ — 
ولا كان من المعرر - كا هو ملاحظ - انه تنشاً للحكام مصالح 
سلطوية )١(‏ ( نتيجة مارسة السلطة »› ومن الرغبة ى استمرار هذه الممارسة 
واللعوف من زوالها ) فقد كان من الطبيعى أن تصبح لخلافة مصالح حالف 
صوالح المسلمين . ومذا أصبحت الحلافة فى جانب وامحكومين فى جانب 
آلحر . وعزر هذا الوضع ورَسخه » ن المليفة م يكن پشخنار من الحکومین 

ولم يكن لاء احق نى عزله » أو حى مراقبة أعماله . 

من هذا الوضع الجامد أصبحت قضية الإصلاح ى الحتمع الإسلای 
قضية مستعصية على الحل . فاللحلافة الى تلاك ساطة الاصلاح لا تريده . 
والمسلمون الذين يرغبون ف الإصلاح لا يقدرون عليه . ولو حدث وندب 
فرد نفسه هذا الإصلاح فإنه سرعان ما يدمع بالكفر والإلحاد والمروق على 
خليفة المسلمين وولى الأمر . 

ذلك هو ما أدى إلى جمود الوضع نى الإسلام وصعوبة القيام بإصلاح 
شامل جتمعاته .... فكيف يكون الإصلاح نى العصر الحديث ! ؟ 


إن الأصل أن يبدا الإصلاح من كافة الإتجاهات وآن يدور على كل 
الحاور » فتقوم به الحكومة ويض به الحتمع ودعو له الفرد »> کل فى آن 
واحد » ونى سبيل حدد للجميع متوافق عليه بيهم . غر أن ذلك كله أمنية 
من المستحيل تحقيقها » لأن اتفاق الأطراف على هدف وجمعهم ف سبيل 
لیس آمراً مکنا ئى وقت غلب فيه الضياع وزاد التشتت وفاضت دواعى 
الأنانية . 

والحكومات المعاصرة - من جانب - لا تستطيع أن تبادر إلى هذا 
الإصلاح » لكارة مشاغلها وتزايد أعباما . ولأا جموعات فى حاجة إلى من 
يلم شتاتها وبمسك مقودها . ومن جانب آخر › فإن التاريخ يسيل ى احتمع 
و حفر له مجراه ومحدد له بعض سبله » وتاريخ المسلمين مح الحلافة لا يشجعهم 
على النظر إلى السلطان كداع للإصلاح أو راع للبعث . 
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وقيام الحتمع کله بالإصلاح أمر لا محدث إلا إذا نفخ فيه روح 
جدید » یلغی منه التناقض ويبدد التعارض › ویبعثه بعثا جدیدا . 

وترك الأمر لأى فرد يدعو إلى الاصلاح قد يؤدى إلى قتح الباب لجاهمل 
أو مغرض » یضرب للناس على وتر حساس › م پسوقهم ضالن ى مسارب 
ا لجهل وى جحور الأغراض اللحاصة . 

هذا هو الحال فى الإصلاح » فکیف عکن آن پکون إِذن ! ؟ 

إنه ليلوح أن الثورة الإنسانية والبعث الروحى والتجديد الديى والتطبيق 
السلم للشريعة > كل أولئك منوط بظهور الروح العظم الذى تۇيده العناية 
وتباركه الإنسانية وتوافقه الفطرة › فيكون الصيغة معاد لة لكل التناقضات › 
واوة اة لکل افوا » وات ال رسد کل رر 
ومز وال العمر ود راب الياة ولف تقل الزمن ويظهر الأفق 
المبين . 

إن الجلاء الحقيى للدين لابد وان يستظهر الأصول الحقيقية للشريعة › 
ون مجعل هذه الأصول دربه المبين ولهجه المستقم . 
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القانون - قواعسد وأحكاما - إما أن يكون تعببرا عن واقع الحتمع › 
أو يكون صدورا عن إرادة الحا ع , 

فهو تعبر عن واقع الحتمح حن يکون ناتجا عن ظروفه وروابطه 
وعلاقاته › بقصد جلاء الظر وف وتحديد اأروابط وضبط العلاقات » 


وهو صدور عن إرادة ا لحا حن يقرره الحاکم - فرداً أو جماعة - 
بقصد تغير ظروف الحتمح وتبدیل روابطه وتجدید علاقاته »> وسواء کان 
ذلك يدف صالح الحماعة أم كان يسدف صوالح أحرى . 


والأحكام والقواعد الى نزل ا القرآن لم تكن تعبءرا عن واقع الحتمع 
الجاهل المتحلل الذى كان أسر الرذيلة حبيس الضياع »› ونما كانت صدورا 
عن الإرادة الإمية الى شاءت أن تفلك أسر الحتمع كى يتحرر بالإعان » ون 


وقد كانت هذه القواعد وتللك الأحكام تصدر عن ميج واع للتقدم 
وشريعة سامية للتحرر »› فأدآت إلى تغيبر شامل فى الروابط الإجماعية وإلى 
تبدیل کامل فی علاقات الناس بعضہم ببعض وبالکون. فلما استقرت الروابط 
على وضعها الجديد وانتهت إلى الحال المطلوب › بدا الحتمع يتجه إلى الفقه 
عمد له واقعة الحديد ويتظر ما بدأت تستقر به المحياة الإجتاعية 
والإقتصادية والسياسة . وبذالك استمر الفقه يوجد تظاما كاملا من القواعد 
والأحكام تساير الأوضاع الحديدة الى لم تكن قائمة عندما نزل القرآن . 
وكان هذا النظام فى غالبه - تعبرا عن واقع امحتمع ؛ يوافق - فى بعض 
الحالات ‏ روح الشريعة > ومجانب فى بعضا الأحر - هذه الروح . 


لتقد استدفت الشريعة تغير ظروف الحتمح وتبديل روابطه وتجديد 
علاقاته > فلما وقع التغير وم التبديل وتجددت العلاقات > وقعث الناقضة : 


NVA —‏ ~~ 
فالاستمر ار على القواعد والأحكام الى قصدت إلى التخيبر والتبديل والتجديد 
یعی آنہا م حقق آھدافها وم تستنفد أغراضا › فلم یقع تغیر ولا قبدیل ولا 
تجديد . والحروج من هذه القواعد والأحكام إلى قواعد وأحكام أخرى 
نيجت عن ظروف الحتمع وروابطه الجديدة وعلاقاته المتغر ة قد يحمل على 
معنى ترك القواعد والأحكام الممررة . 
و كانت نتيجة ذلك أن محصر الحتمع نشطته وأغراضه وآهدافه داخل 
راع وأحكام حددة » أو أن بتجاوز هذه القواعد والأحكام إلى قواعد 
خحری وأحكام جديدة توا م حاله وتوافق ظروفه . وقد ظل الحتمع الإسلای 
- وما زال - يتخبط بن هذه الفكرة وتللك » بدعوى الأصالة مرة ودعوى 
التجديد مرة أخرى . 


إن الذى أوجد الصراع فى الروح الإسلامية ونشر القلق ف الحتمم 
الإسلاى وبذر الصراع ف الشخصية الإسلامية أن الفهم انحرف بلفظ الشريعة 
إلى غر معناه ؛ فبينا هو يعبى المج أوالسبيل أو الطريق فقد صرفه إلى الأحكام 
والقواعد والتصوص )١(‏ الى تنشأً من ال ميج وتصدر عن السبيل و حرج من 
الطريتى » وبذللك ترك الأصل إلى الفر ع واستبدل بالقالب ما ينتج عنه . ورعا 
ساعد الفهم الإسرائيلى وتطور لفظ الشريعة فى الإسرائيلية على نشوء هذا 
اطا واستقراره (۲) . غر آنه کان من شان هذا اللطاً الس آن تحولت 
روح من المج إلى الحكم » وانتقل الحتمع من السبيل إلى القاعدة » وتسربت 
شخصية من الطريق إلى النص ... وهكذا كان التحول والانتقال والتسرب 
ن الحركة إلى السكون » ومن التغر إلى الثبات » ومن التقدم إلى الجمود . 

فالشريعة هى الهاج الذى يمن على الأحكام ويطبعها بطابعه » وليست 
الأحكام محال من الأحوال ؛ 


(۲) يراجم الفصل الحا بالأصول التار ية الشريعة . 
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وهى الروح الى تنفذ ضمن القواعد والتطبيقات والتفسرات > وليست 
هى القواعد ولا التطبيق ولا التفسر ؛ 

وهی الحرکة الى تتدفق ئی کل نص وف آى لفظ وضمن أى تعبر › 
لكا مل من النص وأرحب من اللفظ وون من التعبر . 

فالا حکام تستطبع المہاج لکہا لا تستنفده ؛ 

والقواعد والتطبيق والتفسر تستلهم الروح لكنما لا تنجمدها ؛ 

والنص واللفظ والتعبر يستوحى ال ركة لكنه لا يقيدها . 

هذه هى الأصول الحقيقية للشريعة ... 

إن الشريعة هى الهاج اللازم للتقدم » يظل يطيع الأحكام بطابعه دون 
أن يستنفد ى حكم » وهى روح للقجديد يستمر فى خلق قواعد جديدة 
وتطبيقات مستحدثة وتفاسر عصرية » لكنه لا يتجمد ‏ أبداً - فى قاعدة 
أو ی تطبيق أو فى تفسر ... 

وهى حركة للسر بالإنسانية - دوما - صوب الأهداف السديدة 
والأغراض السامية › على آلا تتحجر بی نص أو تتبدد فى لفظ أوتتشتت ف 


والاتجاه الصحيح فى تطبيق الشربعة هو فى الفهم الصحيح ها على آنا 
ماج وروح وحركة . وبذلك بخطط اماج وتحمى الروح وتستدم 
الحركة ‏ لما فيه صالح الإنسانية وما محقق أهداف الدين - دون أن يضيع 
الاج فى حكم أو تموت الروح ف نص أو تحخفت ال ركة فى تطبيق . . 

لقد كانت شريعة أوروريس ( ادريس ) هى الدين »> وكان الدين عنده 
هو الشريعة : الإعمان الله والامستقامة .. 


وشريعة موسى هى الحق : فهى تضم المقوق مع الواجبات وتحدد 
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الجزاء لكل إلم : وتدعو لإعمال الواجبات دون تخفيف وتطبيق الجزاءات 
ف شدة . 

وشريعة عيسى هى الحب : الحب الذى يدعو صاحب البق ألا يبحث 
عن حقه » ومن له الحتق نی ال زاء ألا يفكر فى الجزاء .. 

« أحبوا أعداء ج » 

« بارکوا لاعنیکم » 

« أحسنوا لمن سى ء اليم » 

وشريعة محمد هى الرحمة : الرحمة الى تزاوج بين الحق والحب > 
وتمازج الجزاء بالعفو › والتعامل بالفضل وال معروف . 

فبعد تبیان قواعد القصاص يقول القرآن « فمن عفی له من آخیه شیء 
فاتباع با معروف وأداء إليه بإلحسان » ذلك تخفيف من ربكم ورحمة » )١(‏ 

وبعد تحديد قواعد المعاملات > يقول القرآن « ولا تنسوا الفضل 
بینشکم » (۲) . 

فمع الجزاء عفو ومعروف › وضمن التعامل فضل وتقوى ... 

والرحمة فى الإسلام - هى أول صفات الله .. وأول أسمائه الحسی 
« بسم الله اأرحمن اارحم» « سلام عليكم > كتب ربكم على نفسه الرحمة» (۳) 

وتطبيق الشريعة الإسلامية يعنى أن نميمن الرحمة على كل حكم » وأن 
تطرع کل قاعدة وأى تطبیق أو تفسر 6 وان تکون ھی الأساس تى النص 
واللفظ والتعبر ... 


۱۷۸ : ۲ البقرة‎ )١( 
۲٣۳۷ : ۲ البقرة‎ )۲( 
of: ٠ العام‎ (۳) 
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اارحمة › هی تمکن کل فرد من أن برش د نفسه وآن سدد سپله وان 
يحقق ذاته فى نطاق الدين ومن خلال شريعته - دون أن صعب عايه الحياة 
أونعسرعليه التصرف أو نضيق عايه الطريق .. 

الرحمة » ألا يغتال المحموع الفرد ولا يتات الفرد على الحموع . 
لما فيه حبر الفرد وخر الحموع معا . 

الرحمة » أن تتعايش الأسر ف ثقة وأمن وأن يتعاشر الناس فى مودة 
وعدالة . 

الرحمة - دانما آبدا - هى فى صمم الأحكام وی روح القواعد وف 

إن شريعة الإسلام وممج القرآن لاعكن أن يكوناقد قصداللاالإنسان .. 

ولقد لق النص لاإنسان ولم مخلق الإنسان للنص ؛ 

و حبس الانسان ی نص 6 والروح ف لفظ 4 والحاة فى قاعدة ؛ أمر 
غريب عن الطبيعة ومضاد لروح الإسلام الذى يقدم المثل الأعلى نى ال ركة 
والتجديد .. 

« کل یوم هو فی شان » (۱) . 

. )۲( » إن الله لا یغر ما بقوم حى یغروا ما بأنفسہم‎ ١ 

ان شريعة ة الإسلام وممج القرآن قصبدا اله ر السلم والحكم الساديد حن 
وضعا أمام الإنسان منبجا لتقدم وسبيلا للارتقاء وطريقا لافجدید » فهذه هی 
الشريعة الى لو وضعها الإنسان فى قلبه لأصبح نبضا للحياة وخحققا للكون 
وصمم)ا لاوجود .. 


۹ : ٤٥ اارحمن‎ )۱( 
٠١ : ١٣ الرعد‎ )۲( 
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فكان كا يقول الىك المصرى « أتغذى من عدالة ( شريعة ) قلى )١(»‏ . 

وكا يقول ملهم ال مزامير « ى قلبه شريعة إهه » (۲) . 

وكا يقول السيد المسيح « الحق والطريق والحياة » (۳) . 

وکا جاء نى القرآن « إن الذين قالوا ربنا الله تم استقاموا تتتزل علم 
الملائكة ألا تخافوا ولا تحزنوا وأبشروا بالجنة الى كني توعدون » نحن 
آولیاؤ کم تی الحاۃ الدنیا وی الآحرۃ ولکم فہا ما تشہی آنفسكم ولكم فا 
ما تدعون . نزلا من غفور رح . ومن أحسن قولا من دعا الله وعمل صالا 


صدق الله العظم 


. كتاب الموفى لقدماء الممصريين‎ )١( 
۲۱ : ۳١ المرامیر‎ )۲( 

(۳) اتیل یوسحنا ۽ ۱ : 

٣٣-۴۳۰ : £١ فصلت‎ )+( 


ملحق 


المصري - بطريق الاستفتاء العام - في ۲۲ مايو سنة ۱۹۸۰١‏ - فأصبحَ نص المادة 
التانىة عقتصاه: _ 

١‏ الاسلام دين الدولة واللغة العربية لغتها الرسمية » ومبادىء الشريعة الاسلامية 

وجاء في تقرير اللجنة الخاصة التى كانت قد شكلت لتعديل الدستور » تعليقا 
على التعديل الذي أدخل على المادة الثانية المنوه عنها : - 

١‏ وقد اقتصر هذا النص على إضافة أداة التعريف (ال) إلى كلمتى « مصدر» 
و« رتبسى ٠»‏ الواردة في النص الحالي . ( قبل التعديل) . 

وقد قدمت عدة اقتراحات تضمن بعضها التأكيد على ضرورة الاعقاد على 
الشريعة الاسلامية في وضع التشريعات» وتَضَمَنَ بعضها الآخر» التأكيد على 
تطببق مبادىء هذه الشريعة التي تقضي بأنه « لا إ كراه في الدين » وعدم التمييز بين 

وقد استعرضت اللجنة الاقتراحات الت تلقتها بشأن هذه المادة وتبين ها بعد 
الدراسة الحميقة والمستفيضة أن المادة بالصيغة التق سبق أن أقرها المجلس كافية 
وتفى بالغاية المطلوبة على أكمل وجه . 

وتؤكد اللجنة في هذا الشأن ما سبق هما أن انتمت اليه في تقريرها السابق من 
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أن المادة الثانية من مشروع تعديل الدستور في الصيغة التي سبق أن أقرها المجلس 
تازم المشرع بالالتجاء ای أحكام الشربعة الاسلامية للیحث عن بغبته فیها مع 
الزامه بعدم الالتجاء الى غيرهاء فادا ل جحد في الشريعة الاسلامية حکاً مرا 
فان وسائل استنباط الأحكام الاجتاعية والشريعة الاسلامية تمكن المشرع من 
التوصل إلى الأحكام اللازمة والتي لا تخالف الأصول والمبادىء العامة للشريعة 
الاسلامية . فمن المعلوم أن مصادر الشريعة الاسلامية الأساسية هي الكتاب والسنة 
والاجاع والفقه ء وجانبها توجد عدة مصادر يختلف الرأي فيها من مذهب إلى 
آخر مثل المصالح المرسلة والعرف والاستحسان . .. الخ . 
ومن المعروف أيضاً أن الأحكام الشرعية تنقسم إلى قسمين: 


النوع الأول : أحكام قطعية الثبوت والدلالة ولا جال للاجتهاد فيها . 


النوع الثاني: أحكام اجتادية ء إما لأنها ظنية الثبوت أو لكونها ظنية الدلالة . 
ومن المسم بالنسبة للأحكام الاجتهادية أنها تتغير بتغير المكان والزمان الأمر الذي 
أدى إلى تعدد المذاهب الاسلامية بل والآراء داخل المذهب الواحد - وهو ما 
اعطى للفقه الاسلامى مرونة وحيوية أمكن معها القول بأن الشريعة الاسلامية 
صالحة لكل زمان ومکان . فالعرف بشرائطه الشرعية والمصالح المرسلة بشرائطها 
الشرعية مصدران هامان للفقه الاسلامي» وها يفتحان الباب أمام الاجتهاد في 
استنباط أحكام تتفق مع الأصول والمبادىء العامة الشرعية » لمواجهة ما يجد في 
المجتمح من تطورات فكرية واجتاعية واقتصادية» وهذه الأحكام الفرعية تتغر 
من زمان لزمانء ومن مكان لمكان. ما يحقق المقاصد العامة للشريعة الاسلامية . 

والتص على أن الشريعة الإسلامية هي « المصدر الرئيسي للتشريع » يزيل أية 
شبهة فما قد يذهب البعض إليه من حصر استنباط الأحكام الشرعية فيا ورد في 
كتب الفقهاء السابقين » وعدم التصدي للعلاقات الاجتاعية والحوادث والنوازل 
التي قد تجد في المجتمع دون أن يرد ذكرها في هذه الكتب» إذ أن هذا الحصر 
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للشريعة الاسلامية في اجتهادات الفقهاء السابقين» أمر تأباه نصوص الشريعة 
الاسلامية وروحها» فھی شربعة مرنة وصعت الاطار العام والمصدر الت تسننبط 
منها الأحكام لكل ما يجد في المجتمع من أحداث . 

وبناء على ما سبق فإن تعبير « المصدر الرئيسي للتشريع » الذي !خذ به مشروع 
التعديل لا يسمح بإثارة أي مظنة في حصر الاستنباط للأحكام الشرعية فيا ورد 
في كتب الفقهاء السابقين ويسمح باستنباط أحكام يواجه بها المجتمع ما بجد فيه 
من تطورات . 

ولكل ذلك فإن عبارة « المصدر الرئيسي للتشريع » التي أوردها نص المادة 
الثانبة من مشروع تعديل الدستور أدق وأوفى بالغرض . هذا من ناحية . 

ومن ناحية ثانية « يكفل النص سالف الذ كر حرية العقيدة لغير المسلمين من 
آهل الكتاب إعالا لمبدء « لا إكراه في الدين »» كا يكفل المساواة بين المسلمين 
وغير المسلمين في الحقوق والواجبات العامة إعمالا بدأ « طم ما لنا وعليهم ما 
عستا » . 

ولا يفوت اللجنة في هذا الصدد أن تبرز أن المادة ( ٤١‏ ) من الدستور قد 
صت صراحة على أن : - J‏ المواطنين لدي القانون سواء. وهم متساوون في 
الحقوق والواجبات العامة لا تمييز بينهم في ذلك بسبب الجنس أو الأصل أو 
اذلعة أو الدين أو العقيدة». 

کا نصت المادة )٤٠1(‏ من الدستور على أن: 

« تكفل الدولة حرية العقيدة وحرية ممارسة الشعائر الدينية » . 

وهذان النصان قاطعان وحاسان في تقرير المبدأين السالف بيانها وها - أنه 
لا إكراه في الدين » وآن « لأهل الكتاب ما للمسلمين وم ما عليهم » . 

وفضلا عا سبق لا يفوت اللجنة أن تنوه بأنه من المسلات أنه يتعين تفسير أي 
نص ني الدستور با يتفق مع باقي نصوصه ولیس بعزل عن آي منهاء وهذا ما 
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ضضم له تفسبر النص المعدل للادة الثانية من الدتور مثل باقي نصوصه . 

كا انه من المسلات أيضاً أن مبادى» الشريعة الاسلامية السمحاء تقرر أن غر 
السلمين من أهل الكتاب يخضعون في أمور أحواهم الشخصية لشرائع ملتهم» 
وقد استقر على ذلك رأي فقهاء الشريعة الإسلامية منذ أقدم العصور نزولا على 
ما ورد في الكتاب والسنة . 

وبناء على ما سبق فإن اللجنة قد انتمت بعد دراسة الاقتراحات المقدمة بشأن 
ذه المادة الى ما يل  :‏ 

أولاً: لا توجد نة شبهة في أن حق نولى الوظاثف والمناصب العامة » وحرية 
العقيدة ومارسة الشعائر الدينية » تعد من الحقوق العامة للمصريين التي يتمتعون با 
في ظل ب#لدسپتور » وطبقاً ٬لأحكام‏ القانون دون أي تييز أو تفرقة ينهم بسبب 
ا لجنس او الأصلل أو اللغة أو الدين والعقيدة . 

ثانياً : إن أي النحراف بتفسير أي نص في الدستور با يخل ببداأً المساواة أو 
حرية العقدة وممارسة الشعائر الدينية لأهل الكتاب من المصريينء يثل غالفة 
دستوربة صرحة وبصفة خاصة لأحكام المادة الثانية من الدستور على النحو الذي 
سبق أن أقره المجلس» بل ويتعارض القول ثل هذا التفسير مع واجب الحفاظ 
الدستور ويتناقص مع مراعاة ما أقره الشعب ضمن مبادىء في الاستفتاء الذي م 
في ٠۹‏ من إبريل ١۹۷۹‏ بشأن معاهدة السلام وإعادة بناء الدولة» . 

Kk Kk 


إن نص المادة الثانية من الدشتور الذي قضى بأن مبادىء الشريعة الإسلامية 

ريسي للتشريع يحقق لمصر ذاتها العربية واستقلاطا الفكري والحضاري › 

شرع بأن يلجا إلى منهل الشريعة الاسلامية السمحاء ليبحث فيها عن 
۱۸٦‏ 


بغسه . وبذلك بسد الباب أمام نقل النظم الأجنبية في كافة المجالات التشريعية 
والساسية والاقتصادية فما يخالف أو يتعارض مع مبادىء وأحكام الشريعة 
الإسلامىة. 

والتعديل المقترح للادة (۲) المذكورة لا يغير من الأمر في شيء وإنما يزبل 
من أذهان البعض أية مظنة في عدم الالتزام بالالتجاء إلى مبادىء الشريعة 
الاسلامية لاستمداد الأحكام المنظمة للمجتمع في كافة نواحي الحياة. 

ومن المسام به أن الشريعة الإسلامية باعتبارها تنظياً شاملا لأمور الدين والدنيا 
تتضمن مبدأين جوهريين في معاملة غير المسلمين من أهل الكناب . 

أوفما : « لا إكراه في الدين ». 

وثانيه) : « هم ما لنا وعليهم ما علينا» . 

والمبدأً الأول يكفل حرية العقيدة لغبّر المسلمين من أهل الكتاب» وهو ما 
فصتله الدستور في الباب الثالث عن الحريات والحقوق والواجبات العامة . 

ومقتضى هذا المبدأً أيضاً - بناء على ما قرره الفقهاء - ان كل صور المعامالات 
بالمعنى الشرعي والتي تتصل بالدين مثل الأحوال الشخصية من زواج وطلاق . . . 
الخ يطبق فيها بالنسبة لغب المسلمين من أهل الكتاب ما ورد في شرائعهم من 
أحكام . 

ومقتضى المبدأ الثاني أن الأصل العام هو كفالة المساواة بين المسلمين وغيرهم 
من أهل الكتاب في الحقوق والواجبات العامة . 

وبناء على ذلك فإن اللجنة قد وافقت على التعديل المقترح للادة (۲) من 
الدستور على النحو المبين بالصيغة المبدئية المرفقة بهذا التقرير» . 

Kk xk xk 
وإعالا لحكم هذا التعديل طلب من الجمعية العامة محكمة النقض ان تقول‎ 
AY 


رأا في جموعة القانون المدني القامة من حيث وجوب استبداها عملا بنص المادة 
الثانبة من الدستور» فندبت الجمعية العامة لجنة من أعضائما لبحث هذه المسألة. 
وبعد أن أدت اللجنة المهمة التي مد بها إليها قدمت تقريرا أقرته الجمعية 
العمومية محكمة النقض . وجاء في هذا التقرير: - 

للتشريع فلبس معنى ذلك ان ينبذ تشريعن مدي العتيد الصادر في سنة ١۹٤۸‏ 
والذي استغرق اعداده أكثر من عشرين سنة . . . ووضعت احکامه بحد طول جث 
وتبصر» وهى ترتد في أصلها الأغلب الأعم الى أحكام الشريعة الاسلامية على 
نحو ما أكدته المذكرة الايضاحية التق تضمنت تأصيلا لكثير من هذه القواعد في 
فقه الشريعة الاسلامية . .. وإذا كان المقصود هو إعال حكم الدين ولیس احياء 
التراث فإن التصحيح يسر » يكفي لأدائه تعديل النصوص القانمة في المواضع التي 


Kk 


وقد جاء في حكم حديث لحكمة النقض المصرية ( ۱۹۸۲ ): إن ما نص عليه 
الدستور في مادته الثانية من أن الشريعة الاسلامية المصدر الرئيسي للتشريع » ليس 
واجب الإعمال بذاتهء إنما هو دعوة للشارع بأن تكون الشريعة الإسلامية المصدر 
الرئيسي فيا يشرعه من القوانين» ومن ثم فإن المناط في تطبيق أحكام الشريعة 
لإسلامية استجابة الشارع لدعوته وافراغ مبادئما السمحاء في نصوص مددة 
مزضيطة يلتزم القضاء با لحکم بمقتضاها بدءا من التاريخ الذي تدده السلطة 
شريعية لسريانها ؛ والقول بغير ذلك يؤدي الى الخلط بين التزام القضاء بتطبيق 
ون الوضعي وبن اشتراع القواعد القانونية التي تتابی م حدود ولابته » فضلا 
أن تطبيق الشريعة الاسلامية يقتضي تحديد المعين الذي يستقى منه الحكم 

ي من بين مذاهب الأنمة المتعددة والمتباينة في القضية الشرعية الواحدة. .. 
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وجاء في حكم حديث _ كذلك _ للمحكمة الادارية العليا بالقاهرة 
( ۱۹۸۲ ): إن الشربعة الإسلامية هي تراثنا العظي الذي نعتز به » وإن من العبث 
محاولة التنكر له أو الاستغناء عنه ؛ وإنا تعد بحث أرقى النظم القانونية في العالم ا 
تنطوي علبه من مرونة وقابلية للتطور لتلامم كل الظروف ونماشي المدنية الحاضرة 
وتسابر حاجات الناس ومصالحها العامة ؛ ومن ثم صدر الدستور معبرا عن ضمير 
الجماعة بشأن هذه الشريعة السمحة فنصت المادة الثانية منه على أن مبادىء الشريعة 
هي المصدر الرئيسي للتشريع . 

ولا جدال في أن الخطاب في هذا النص موجه إلى السلطة التشريعية» فعلبها 
دراسة الشريعة الاسلامية دراسة شاملة ومراعاة الابقاء على ما ورد بها من مبادىء 
عامة شاملة وأحكام تشريعية كلية مع بيان اجراءات الاثبات المتعلقة بها ووسائل 
تنفيذها وما إلى ذلك . وفي إطار هذه الأسس العامة تتولى بالتنظم الأحكام 
التفصيلية مدنية كانت أو جنائية أو اقتصادية أو دولية » وذلك با يلام أحوال 
الناس ومصالحهم وتقتضيه الحاجات والظروف الحالية للمجتمع . 


وإلى أن ينبتق هذا النظام التشريعي ويستكمل قوته الملزمةء فإن التشريعات 
السار بة في الوقت الحاضر تظل نافذة بجيث يتعين على المحا م تطبيقها توصلا إلى 
الحكم في المنازعات التي ترفع إليها ؛ ولو قيل بير ذلك» أي بعدم الحاجة إلى 
تقنين الشريعة الاسلامية على أساس أنها ملزمة بقوتها الذاتية لأدى الأمر إلى 
تضارب الأحكام واضطراب ميزان العدالة مع المساس في ذات الوقت بأحد 
المبادىء الدستورية الأصيلة » وهو مبداً الفصل بين السلطات . 


وما سلف جيعه خلص ما يل : - 


أولاً - إن المشرع للتعديل الدستوري المصري قد خلط بين الشريعة والفقه 

وهو خلط كان نتيجة عدم حديد الفارق بينها في التراث الأسلامي» مع وجوب 

ذلك. لا خلآف حقيقة الشريعة عن طبيعة الفقه . هذا فضلا عن أن هذا الخلط 
۱۸۹ 


سوف يكون سيباً لاضطراب فكري واصطراع اجتاعي واختلاط تشريعي قد 
تكون له عواقب بعيدة المدى . 

أ - فقد جاء في تقرير اللجنة الخاصة التى شكلت لتعديل الدستور - على ما 
سلفاً : - « من المعلوم أن مصادر الشريعة الاسلامية الأساسية هي الكتاب والستة 
والإجاع والفقه» وجانبها توجد عدة مصادر يختلف الرأي فيها من مذهب إلى 
آخر مثل المصالح المرسلة والعرف والاستحسان . .. الخ» . والمصادر التي رأث 
اللجنة آنها مصادر الشريعة هي في الواقع مصادر الفقه وليست مصادر الشريعة . 

فالشريعة - كا يتضح من الكتاب - هي في القران الكرم وقي معاجم اللغة 
العربية : المنهج أو الطريق أو السبيل (أو الملة) . 

وقد طرأً في الفكر الإسلامي تغْيْرّ على معنى اللفظ فأصبح يعني ما ورد في 
القرآن وني السنة من أحكام . ثم طراً تغْيرٌ آخر صار معنى اللفظ به: كل النظام 
الإسلامي: من قران وسنة وقياس وإجاع . 

وهكذا أطلق لفظ الشريعة - فضلا عن القرآن والسنة - على القياس والإجماع» 
وها فقه : أي اجتهاد من الفقهاءء اختلفوا فيه باختلاف الأزمنة والأمكنة» كا 
اختلفوا فيه في الزمان الواحد والمكان الواحد. 


واذا كان هذا الخلط قد شاع واستقر» فقد کان ینبغی على المشرع املصري 
للدستور أن يتنبه له » ويضع الفروق الدقيقة بين الشريعة والفقه» حقق لا يكون قد 
وقع في الخلط الشائع ولا يؤدي إلى نتائج خطيرة» خاصة وأن كتب عام أصول 
الفقه تحدد « الكتاب والسنة والقياس والإجاع ۲ على أا مصادر الفقه الإسلامي» 
لا الشريعة ذاتها . 


ويلاحظ _ فضلا عن ذلك _ أن اللجنة قد استبدلت لفظ الفقه بلفظ القياس› 
فذكرت أن ١‏ مصادر الشريعة الإسلامية الأساسية هي الكتاب والسنة والإجاع 
والفقه » ( لە القياس) وهو استحداث جدید» لأن الفشه هو القاس والإجاع 
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ونفسير الكتاب وشرح السنة . .. أي أنه ليس عنصراً من المصادر ولكن أحكامه 
نستمد من هذه المصادر جا . 

ب _ وجاء في تقرير اللجنة « إن المادة الثانية من مشرزع تعديل الدستور في 
الصىغة التي سبق أن أقرها المجلس تلتزم المشرع بالالتجاء إلى أحكام الشريعة 
الاسلامية للبحث عن بغيته فيهاء مع الزامه عدم الإلتجاء إلى غيرهاء فإذا لم جحد 
في الشريعة الإسلامية حكاً صرياً فإن وسائل استنباط الأحكام الإجتهادية في 
لشريعة الإسلامية تكن المشرع من التوصل إلى الأحكام اللازمة والتي لا تخالف 
الأصول والمبادىء العامة للشريعة الإسلامية » . 

وهكذا يتكرر الخلط بين الشريعة والفقه » فاللجنة وهى تشير إلى الشريعة إنا 
نقصد الفقهء وقد ذكرت « وسائل استنباط الأحكام الاجتهادية في الشريعة» 
رهى تقصد وسائل استنباط الأحكام الإجتهادية في الفقه . 

وحن يقع هذا الخاط بصدد إلزام للمشرع عل وصح القوانن » فانه ینتهی ای 
نتيجة خطبرة هي إلزام المشرع تقنین الفقه ء وعد م ا لخروج عن نطاقفق هذا الفقه 
إلا بالضوابط التق وصفها الفقه ذاته . 

وتفنن الفقه _ لا تقنبن الشريعة ‏ والالتزام بضوابہط هذه الفقه _ لا الترام 
بضوابط الشريعة ء نما يؤدي لا غالة إلى أن يصبح النظام القانوني كله أسير التراث 

واد کان التراث ضرورة هامة للنظام القانوي وللمجتمع ذاته » فإن ذلك يتعن 
أن يدث ضمن الإطار الذي يسمح بأن يكون التراث دافعاً إلى الأمام غير جاذب 
الى الخلف. ناظر إلى المستقبل دون أن يتجمد في الماضي» مرنا متحركا بجيث 
يقبل النظم والأحكام التي تدفع إليها ضرورات الحاضر ورؤى المستقبل . 

وقد أدركت اللجنة - المنوه عنها - تلك النتيجة اللازمة عا قررته » فأضافت 


لنفيها أن « النص على أن الشريعة الاسلامية هي المصدر الرئيسي للتشريع يزيل 
۱۹۱ 


مرة أخرى تعبير « فقه الشريعة الإسلامية » وهو يقصد بها معنى واحداًء مع أن 
المعنيين مختلفان تقاماً . فأحكام الشريعة هي القواعد التي وردت في القرآن أو السنة 
أما فقه الشريعة فهو شروح الفقهاء واجتهاداتهم . 

ب _ وجاء في حكم محكمة النقص - المنوه عنه: - « إن ما نص عليه الدستور 
في مادته الثانية من أن الشريعة الإسلامية المصدر الرئيسي للتشريع » ليس واجب 
الإعال بذاتهء إنما هو دعوة للشارع بأن تكون الشريعة الإسلامية المصدر 
الرئيسي فيا يشرعه من قوانين» ومن ثم فإن المناط في تطبيق أحكام الشريعة 
الإسلامية استجابة الشارع لدعوتها وافراغ مبادما السمحاء في نصوص عددة 
ومنضبطة بلتزم القضاء بالحكم مقتضاها . . . والقول بغير ذلك يؤدي إلى الخاط 
بين التزام القضاء بتطبيق القانون الوضعي وبين اشتراع القواعد القانونية التي تتأتى 
م حدود ولایته » فضلا عن أن تطبيق الشريعة الإسلامية يقتضي تحديد المعين 
الذي يستقى منه الحكم الشرعي من بين مذاهب الأنمة المتعددة المتباينة في القضية 
الواحدة . 

فبا بتحدث الحكم عن الشريعة الاسلامية باعتبارها المصدر الرئيسي 
للتشريع . قرر بالنص « أن تطبيق الشريعة الإسلامية يقتضي تحديد المعين الذي 
بسنقی مته الحکم الشرعي من ٻين مذاهب الأنمة المتعددة والمتباينة في القضية 
الواحدة » فهو بذلك يفهم الشريعة على أنا الفقه ويرى أن الحكم الشرعي هو ما 
برد في مذاهب الفقه المختلفة » وهذا خلط واضح بين الشريعة والفقه . 


نالتا - ووقعت المحكمة الادارية العليا في نفس الغطأًء فقد جاء في حكمها 
الآنف بيانه « ان الشريعة الإسلامية هي تراثنا العظم . .. ( وإنها) تعد بحث أرقى 
النظم القانونية . . . » . وان على السلطة التشريعية « دراسة الشريعة الإأسلامية دراسة 
شاملة ومراعاة الإبقاء على ما ورد بها من مبادىء عامة شاملة وأحكام تشريعية 
كلبة . . . وي إطار هذه الأسس العامة تتولى بالتنظم الأحكام التفصيلية مدينة 
كانت أو جتائية أو اقتصادية أو دولية ٠...‏ 
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أ _ فالحكم قد اعتبر أن الشريعة هي التراثء أي أنها هي الأحكام العامة ال 
بتضمن القرآن والسنة » كا أنه الأحكام التي ينتهي إليها القياس والإجاع . و كل ما 
صدر عن الأمة من فقه وتنظم . وهذا غير صحيح» لأن الشريعة أحد المناهج الي 
تشكل التراث وليست هي التراث ذاته . 

ب _ ورأى الحكم أن الشريعة نظام قانونی» مع آنہا أعم من ذلك وأشسل إذ 
هى القالب الذي يشكل النظام القانوف» وليست النظام نفسه . 

ج _ وقصّد الحكم بن المبادىء العامة للشريعة والأحكام التفصلبة ا . . 
مع أن الشريعة ليست هي الأحكام - عامة أو تفصيلية - واعتبار نها هي بذانبا 
الأحكام العامة والتفصبلية يعنى أنه قد حدث خاط فهمت منه الشريعة على نبا 
هي الفقه با يتضمنه من تعمهات وتفصيلات . 

Kok xk 

من كل ما سلف يظهر بوضوح أن المشرع المصري. والجمعة العامة محكسة 
النقص وعحكمة النقض والمحكمة الإدارية العلياء قد خلطوا جععا بي الشر بع 
والفقه» فام يتحدد عندهم بوضوح جل ما هي الشريعة وما هر الفقه؛ وإما 
تناولوا الشريعة على أنا الفقه وتكلموا عن الفقه على أنه الشريعة . 

وهذا الخلط هو أثر للخلط القام في فكر المجنمم ذاته. كا أنه نانح لعدء 
التمييز في التراث. وهو خلاط واضطراب له أتر بعد في الحاضر ها "ل ن 
المؤكد أن يكون ذا أثر خطبر في المستقبل . 

ولعل أقرب المخاطر وأطهرها إضفاء نوع من الغداسة على الشته ت ذه عسل 
خطا أنه هو الشريعة . وحدوث اضطراب عند تقنن الفقة وتعلف, صاما ى شع 
وعاء لكل المذاهب والآراء والاجتهادات الق كترا ما تتعارص وسافص .ى 
فضلا عن قيام احقال كبير لقصل الحاضر عن سلسلة الاريح وع لم م واي 
وعن التقدم الحضاري . 

من أجل ذلك كله . . . كان هذا الكنات اأصل س سء 
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فهرست 


من رسالة الأستاذ توفيق ان ا الزلف بد راء اسول 3 الكتاب YO u u‏ 


من كناب الوق لقدماء الصريين _ E OO e a e e a a er‏ 
٣‏ الاصول الشرية اشر يمة A e e e a o e a e n e‏ 
۳ - الاصول التار ية الشر يعة PY O e e ee ae a e a n oe‏ 
£ - الاصول العامة للش ريع AQ O e o o o o oo ooo oo «o o‏ 
الاين والفكر الديى EO e e o o a n‏ 
آوله : تاز يل الشر يعة به تعلق على قیام تمع دی » وتتلییتها منوط پو جود هذا الجتع 9 
ثانيا : الشريعة كانت تاز ل لاسباب تقشضها » وأسباب التازيل ليست مناسيات له ٠١‏ 
الغا : الشريعة كانت تسمدف الصوالح العامة للمجتمع » قيلخ بعضها بعصا ليحقق 
هذه الصوالح » وسداد الشريعة وصلاحها مرتبط بالتقدم على الوقائم المتغبر ة 
والاحداث الشجددة VY u u‏ 
رابعا : يعض أسكام الشريمة عاص بال ی ( صلمم ) وپشہا لص عادشة 
پڈاہا ہے vt ee oe oan‏ 
خامساً الشرية ار تكن متقطة الملة بالافى » منبة ابمذور عن الجتيم الذى 
تازلت فيه » بل إنها احذت من قواعد اج وأعرافه وعوائده ما أسبح 
احکاماقہا .۔۔ ۔۔۔ .۔۔ ۔ Aa‘.‏ 
سادسا : الدين كامل ¢ واكتمال الشريعة هو سيا الدامم إل ا ملاحقة أعرال الجسم 
والعقدم بالإنسان إلى صم الإنسانية وروح الكونية BE Oy e e r o‏ 
ه - الأصول التطبيقية إلشريعة ن ن ن م ا ا VW‏ 
(أ) مسائل العلاقات الدولية ‏ ... ... e e‏ 
س ة قيام دو لة الإسلام يث يوجد دين الالام r‏ 
۲ فكرة ة أن لدو لة الإسلامية دار سلام وما عداها دار حرب qt‏ 
(ب) مسائل الأحوال الشخصية والمير اث ن ل ن ل ل ب ۹4 
(+) المسائل المدنية م و و ا ا ا ا ee u rs‏ 
(ه) المسائل الجزائية ل ل م ن ل ل o.‏ ¥ 
۱ س سید السرقة ‏ وه لے ل ل ل ل ل ل ا N‏ 


۴ حد الزقا 
۽ حد الشر ب an on‏ 
ه - حد قطع الطريق ( الراية ) 
TÎ‏ 

التعزير . 

... ... أصول الحكم فى الشريعة‎ - ٦ 

() حكومة الت 

(ب) حكومة الناس 

(-ج) الجتمع المصحيح . . 
تمع دين آم جع متفصل عن الدین ! ٠۶‏ 
مجتمع سلنی آم تمع عصرى ! ؟ . 
عل يقوم الجتسع عل الإمان آم عل الل ! ؟ 


ت کی ای ا ا اخكومة آم الج ف 1 ؟ 


۷ - الأصول القيقية الشريعة . . 
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هذا الكتاب 


"رسالة ت تتضمن مہجاً مستحدثاً ی فهم الشريعة »> لفظا وتار ما 
وفلسفة وتطبيقاً . ثم تيين أصول الحكم ف الشريعة وطبيعة المجتمع 


الصحيح » والأصول الحقيقية للشريعة . 


والمؤلف 

# رئيس عكمة الحنايات» ورئيس عكمة آمن 
الدولة العليا عصر. 

عمل وکیلا للنائب العام » وقاضياً ورئیساً 
للتياية العامةء ووکي للادارة العامة للتشريم» 
ومستشاراً محكمة استگناف القاهرة, 

چ آستاذ محاضر في أصول الدين والشريعة 
الاسلامية والقانون المقارن. 
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